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Evangelización en otros Areópagos 


l título de este nuestro Cuaderno Núm. 5 de Apuntes sobre la Misión, 

que a nombre de la Comisión de Reflexión de la Misión Ad Gentes 
(Coremag) de los Misioneros de Guadalupe tengo el gusto de presentar, 
trae a mi memoria la figura del Apóstol San Pablo cuando en Atenas, 
de pie en el areópago, anuncia el Evangelio de Jesús (Hch 17,22-33). 
El areópago representa hoy los nuevos ambientes, los nuevos frentes de 
evangelización en donde, como Pablo, los misioneros estamos llamados 
en el poder del Espíritu Santo a proclamar la Buena Nueva, dando tes- 
timonio con palabras y obras y aprovechando todos los medios a nues- 
tro alcance. Entre los nuevos escenarios o areópagos del tercer milenio, 
hay sitios, situaciones o grupos que requieren ser evangelizados. Hemos 
invitado a algunos misioneros para compartir su experiencia en este 
cuaderno. A cada uno de ellos les expresamos nuestro más profundo 
agradecimiento; pero, a la vez, reconocemos los trabajos y esfuerzos 
de muchos otros Misioneros de Guadalupe quienes, como ellos, par- 
ticipan o han participado en la tarea de evangelizar otros areópagos. 
Presento a continuación las cinco experiencias concretas: 


El P. José Guadalupe Martínez Rea, MG, desde su experiencia pas- 
toral de la Capellanía del Sordo en Nairobi, Kenia, expone el reto de 
evangelizar en el mundo del silencio. En primer lugar, aclara el signi- 
ficado de “sordo” y luego, examina los métodos que se emplean en el 
proceso de evangelización e inclusión del Sordo en la vida de la Iglesia. 
Frente a esta urgencia evangelizadora, propone el modelo de Iglesia in- 
clusiva; también, describe algunos aspectos que el agente evangelizador 
debe considerar al participar en este ministerio. Deja clara la diferencia 


de cuando una acción pastoral se hace PARA el Sordo y cuando se rea- 
liza CON el Sordo. 


En su artículo El dolor y la muerte nos unen, nos humanizan y nos her- 
manan sin diferencia de cosmovisión o credo, el P. José Sandoval Iñiguez, MG, 
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hace mención al temor que todos experimentamos ante esas realidades. 
Propone ayudarnos unos a otros a través de un diálogo cálido en el que 
mostremos empatía y una atenta escucha. Desde su vasta experiencia 
como misionero en Corea del Sur, nos presenta la percepción budista 
sobre la muerte y sus diferencias con el cristianismo. Propone que los 
agentes de la pastoral de la salud de esa zona conozcan esta doctrina 
para tener un diálogo fructuoso. Además, comparte algunas interesan- 
tes y emotivas experiencias pastorales de este ministerio. 


El P. Pat Murphy, c.s. nos comparte una reflexión acerca del fenó- 
meno de religiosidad popular y migración. Dice que la religiosidad popu- 
lar es una experiencia esencial para el camino de la fe de los migrantes, 
que les acompaña significativamente en el transcurso de su migración, 
pero que, además, está presente en todas las etapas, desde la salida del 
lugar de origen hasta la llegada al sitio de destino. Aunque oficialmente 
el beato Juan Bautista Scalabrini ha sido nombrado Padre de los mi- 
grantes, menciona algunos relatos que muestran la devoción a Santo 
Toribio Romo González, a quien se le asocia con el “santo coyote” que 
ayuda a los migrantes a cruzar la frontera hacia los Estado Unidos de 
manera ilegal. 


En su trabajo, el P. Roberto Figueroa Gómez, MG, da claras evi- 
dencias de cómo el diálogo pastoral e interreligioso es un instrumento 
relevante para promover el encuentro entre el Cristianismo y el Islam. 
Primeramente, analiza las categorías teológicas fundamentales de la Re- 
velación en ambas religiones; después, busca los fundamentos teológi- 
co-pastorales del diálogo interreligioso y, finalmente, propone algunos 
elementos pastorales básicos que posibiliten el diálogo interreligioso 
para una evangelización del encuentro, respetando las diferencias, fo- 
mentando lo que las une y rechazando todo lo que sea intolerancia y 
exclusión. 


El P. Alberto Puente Colunga, MG, en su trabajo sobre la Iglesia y 
los jóvenes en esta época de cambio nos invita a buscar caminos apropia- 
dos para realizar una pastoral juvenil. Insiste en el llamado de la Iglesia 
para poner atención a las nuevas generaciones y solicita a los agentes 
de evangelización repensar las nuevas condiciones en las que vivimos, 
caminar con los jóvenes ayudándolos a dar respuesta a sus inquietudes 
e interrogantes e invitándolos a ser protagonistas en la evangelización. 
Considera que la pastoral juvenil debe tener cinco pilares: 1. La vida co- 
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tidiana como lugar de encuentro con Dios; 2. La alegría y el optimismo 
juvenil; 3. La amistad y la relación personal con Jesús; 4. La experiencia 
eclesial y mariana, y 5. Un servicio responsable. 


En el mismo contexto de la pastoral con jóvenes y a propósito de 
la Jornada Mundial de la Juventud realizada en Panamá a principios 
del presente año, vemos conveniente presentar las respuestas de algunos 
sacerdotes MG que fueron entrevistados en torno de su participación en 
la Jornada Mundial como acompañantes de jóvenes de Perú, Australia, 
Corea del Sur, Cuba y México. 


Deseamos que la lectura de este cuaderno sea una motivación más 
para seguir en la vanguardia de la misión, donde la Iglesia enfrenta 
los nuevos desafíos presentes en los nuevos areópagos, con un espíritu 
abierto para afrontar estas realidades, conscientes de que esto implica 
también nuevos métodos y formas. Pienso que en este esfuerzo se re- 
quiere de una pastoral de conjunto en la línea de Evangelii Gaudium 
donde el Papa Francisco entiende a la Iglesia volcada a la evangeliza- 
ción, como una comunión dinámica, abierta y dispuesta a salir de la 
propia comodidad para atreverse a llegar a todas las periferias, en los 
diversos areópagos. 


P Antonio de Jesús Mascorro Tristán, MG 


LA EVANGELIZACIÓN EN EL MUNDO 
DEL SILENCIO 


P. José Guadalupe Martínez Rea, MG 


¿Cómo es la experiencia de escuchar” unas manos? 
Tienes que ser sordo para entender. 
¿Qué se siente ser un niño, 
en la escuela, en un salón nulo de sonido- 
con una maestra que habla y habla y habla; 
y que al final cuando se aproxima a ti, 

ella espera que sepas todo lo que ha dicho? 

Tienes que ser sordo para entender. 
¿Qué se siente ser curioso, 
sediento del conocimiento que puedas hacer propio, 
con un deseo profundo que enardece 
y cuando le preguntas a tu hermano, hermana, o amigo 
en búsqueda de una respuesta y te dice simplemente, “olvídalo”? 
Tienes que ser sordo para entender. 
ia] 
¿Qué se siente que alguien te grite al oído 
pensando que sólo así podrás escuchar algo; 
o confundir las palabras de un amigo 

que trata de explicar una simple broma, 

y no lo entiendes por más que lo intentes? 
Tienes que ser sordo para entender. 


lad 


* El P. Martínez Rea es sacerdote Misionero de Guadalupe actualmente trabajando como párroco en Christ 
The King Catholic Church-Kibera y capellán de las Comunidades de Sordos en la Arquidiócesis de Nairobi, en 
Kenia; estudió Filosofía en la Universidad Intercontinental (México) y Teología en Hekima College (Kenia) ad- 
quiriendo avanzado en Kenyan Sign Language in Kenyan National Association of the Deaf; fundador del Catholic 
Deaf Ministry in Nairobi Ephphatha. El P. Martínez Rea ha impartido diversos cursos sobre cultura del Sordo en 
Barclays Bank, East Africa Portland Cement Company, Brothers of Charity, St. Mary's School for the Deaf y St. 
Joseph The Worker Technical Institute of the Deaf en Nyangoma (Kenia); intérprete durante la visita del Papa 
Francisco a Kenia (2015); formador de intérpretes litúrgicos en la Iglesia católica; traductor al lenguaje de señas 
del material de la campaña de cuaresma en Kenia y coordinador de la elaboración del primer material catequético 
para los sordos en Kenia. 
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¿Cómo es la experiencia de comprender 
unos dedos ágiles que pintan el escenario, 
haciéndote sonreír y sentir sereno, 
con la “palabra hablada” de una mano en movimiento 
que te hace ser parte de un mundo? 
Tienes que ser sordo para entender. 


l texto que acabamos de leer corresponde al fragmento de un poe- 

ma titulado “Tienes que ser sordo para entender”,' escrito por un 
Sordo de los Estados Unidos egresado de la Universidad de Gallaudet.? 
Su autor, llamado Willard Madsen, ejemplifica las experiencias de lo 
que para muchos Sordos significa ser lo que son, sordos. 


Es muy probable que cuando se piensa en la palabra “sordo” se 
aluda prontamente y sin ninguna complicación a personas que care- 
cen de la sensibilidad al sonido ya sea parcial o total; o tal vez se pien- 
se de una manera cerril o ingenua que el sordo es simplemente una 
persona “muda”. Dicha condición física de no poder escuchar hace de 
esa persona ser clasificada escuetamente bajo términos de discapaci- 
dad, pues en el llamado Modelo Médico se presenta una descripción 
de lo que es ser sordo; una construcción analítica, un tanto dominan- 
te, que toma auge en el apogeo de la ciencia y medicina en el siglo 
XIX. Sobre esta categoría, se construyen un número de concepciones 
y actitudes no tan positivas, que hacen del sordo ser uno más en la 
lista de aquellos que se encuentran marginados en la sociedad y, por 
lo tanto, una condición que no se le desea a nadie. 


A través de los años, surge un modelo llamado Modelo Cultural 
con carácter alternativo y totalmente opuesto al Modelo Médico. Un 
modelo que define al sordo no basándose de modo exclusivo en la 
condición física que es obvia, sino en la auto-construcción étnica con 
un desarrollo lingüístico (lenguaje de señas) y por lo tanto cultural 
(Cultura del Sordo) de los miembros que la conforman, que hacen 
del sordo el producto de una comunidad con una identidad que es 





1 Willard J. Mansen (1971) en George TayLor, y Juliet BisHoP (eds.), Being deaf: the experience of deafness, 
London 1991, p. 7. 

2 Gallaudet University es la única universidad del mundo cuyos programas educativos están diseñados 
para las personas sordas. Fundada en 1857 y ubicada en Washington D.C., la Universidad Gallaudet en 1954 
toma su nombre en memoria de Thomas Hopkins Gallaudet, quien había fundado y dirigido la primera escuela 
de sordos de los Estados Unidos. 
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simplemente distinta a la del oyente. Aunque esta noción toma su 
estructura en el campo académico en el siglo XX, la experiencia del 
Sordo como una identidad independiente es conformada mediante la 
sociabilidad ya existente entre individuos sordos mucho tiempo más 
atrás de lo que estudios sociológicos y lingúísticos modernos pudie- 
ron eventualmente reconocer. A pesar de ser un modelo alternativo 
que reconoce una visión más amplia del sordo y promueve una expe- 
riencia más humanista, es un modelo poco conocido. 


Aunque me propondré más adelante profundizar acerca de los mo- 
delos previamente mencionados, lo que es importante destacar por el 
momento es que el término “sordo” o entender a qué nos referimos 
como persona sorda, es más complejo de lo que físicamente aparenta. 


La forma particular de definir al sordo condiciona nuestro modo 
de relación. Si asumimos dicha deducción y la ubicamos en el con- 
texto de la tarea de evangelización, podemos discurrir que también el 
método de evangelización hacia las personas sordas depende de cómo 
la Iglesia lo define. Toda acción se efectúa desde el ángulo en que se 
mira; ya sea que sea visto el sordo como un enfermo o discapacitado 
desprovisto de un sentido físico, por lo tanto necesitado, volviendo 
al sordo un mero recipiente de altruismo; o como un individuo con 
una identidad propia con cualidades desarrolladas, con una platafor- 
ma lingúística, histórica y cultural simplemente diferentes y, de esta 
manera, reconociéndole como una persona receptiva de la Palabra de 
Dios y eventualmente como un agente que contribuye al dinamismo 
de la vida de la Iglesia. Estas concepciones antagónicas y en ocasiones 
en lucha, se presentan no solamente como un reto social caracterizado 
en la búsqueda de la protección de sus derechos como sector social 
minoritario, sino como un reto para la evangelización hacia aquellos 
y con aquellos que viven en un mundo del silencio donde la palabra 
hablada, con la cual muchos evangelizadores habituamos de modo 
exclusivo a proclamar la Palabra, pierde su sentido. 


Este artículo tiene como objetivo presentar el reto de evangelizar 
en el mundo del silencio, convencionalmente conocido como la *Co- 
munidad del Sordo”. El propósito de esclarecer los retos nos llevará a 
analizar la necesidad urgente así como los posibles aspectos a considerar 
para ofrecer una atención puntualizada en la evangelización ad gentes 
hacia un sector social específico en donde el anuncio del Evangelio no 
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se ha transmitido de una manera adecuada o en muchas de las ocasiones 
ha sido excluida por el hecho de que se asume de forma inconsciente 
que las condiciones físicas de los interlocutores de la evangelización son 
naturalmente oyentes. 


Para ello, es necesario exponer en primer lugar la definición de 
“sordo” desde los modelos que se han mencionado en principio para 
un mejor entendimiento y las implicaciones sociales que cada una de 
ellas transfiere. En un segundo plano, examinaré los métodos que se 
emplean en el proceso de evangelización del Sordo para así evidenciar 
la importancia de la inclusión del Sordo en la vida de la Iglesia como 
Familia de Dios. Basaré parte de mi análisis desde la experiencia del 
ministerio pastoral y misionero que realizo a través de la Capellanía 
Arquidiocesana del Sordo en Nairobi, Kenia; como un ejercicio básico 
que remita al objetivo de la reflexión. 


Definición del sordo desde el modelo médico 


Se dice que la sordera es una discapacidad escondida, pues es muy difí- 
cil identificar a primera vista a alguien que es sordo al menos que lleve 
consigo algún dispositivo de ayuda auditiva que lo delate, que no es 
preciso que todos lo utilicen, o que comience a mover sus manos con destre- 
za en el aire y, cuando observamos con detenimiento, nos percatamos 
de que se trataba de una comunicación con alguien que es versado en el 
lenguaje de señas. Pero si ninguna de estas dos instancias está presente 
no podemos identificarlo con facilidad. Es mucho más sencillo iden- 
tificar, por ejemplo, a un ciego o minusválido en la calle o en alguna 
reunión puesto que sus condiciones físicas son más evidentes que las 
que presenta un sordo. 


De acuerdo con las estadísticas de 2012 de la Organización Mun- 
dial de la Salud (OMS)? se estima que existen 360 millones de personas 
en el mundo que presentan discapacidad auditiva (5.3% de la pobla- 
ción mundial). 328 millones (91%) de ellos son adultos (15+ años) y 
32 millones (9%), niños. Los mayores índices de discapacidad auditiva 
en niños se ubican en los países de la región de Asia, y el Pacífico y en 
la región del África subsahariana.‘ Estas cifras son significativas ya que, 





3 Cfr. WorLo HEALTH ORGANIZATION, 2012, WHO global estimates on prevalence of hearing loss- Mortality and 
Burden Diseases and Prevention of Blindness and Deafness (Internet). 
* ld. Las regiones son identificadas por el Instituto Matriz de la Salud y Evaluación, 2010. 
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si hipotéticamente se pusieran todos los sordos juntos en un solo lugar, 
constituiría el cuarto país más poblado del mundo. 


Un 9% (36.8 millones) de la población total de personas con dis- 
capacidad auditiva se encuentran en la región del África subsahariana.’ 
Siguiendo con estadísticas, en una publicación divulgada por la Clínica 
de Otorrinolaringología de Nairobi se indica que existen aproximada- 
mente 2 millones de sordos en Kenia, lo cual compone 4% de la po- 
blación total actual, de la que 700 mil viven en la ciudad de Nairobi.* 
Si, de la misma forma, la población total de Sordos en Kenia se con- 
glomerara, formaría paralelamente la población total del suburbio más 
grande de Kenia. De la población total mencionada, 25% nace sorda y 
75% llega a perder eventualmente la capacidad auditiva. 


Aunque en efecto las estadísticas nos ayudan, en la medida de 
lo posible, a conocer el índice aproximado de la población del sor- 
do, no deja de ser una cifra de carácter limitado puesto que existen 
realidades en muchos lugares donde el sordo aún continúa siendo 
víctima del estigma de la discriminación al grado de ser privado a 
la vista de los demás por los mismos miembros de la familia o de la 
sociedad que lo rodea. 


Para entender este punto, es necesario analizar en primer lugar 
las diferentes percepciones del sordo. Como se mencionó, existen 
básicamente dos formas de entender el concepto “sordo” que rigen a 
su vez los modos de relación, a saber, el modelo médico o científico 
y el modelo cultural. La forma de entender al sordo basado desde 
el modelo médico es una de las percepciones más comunes que aun 
en nuestro tiempo influencia en gran medida nuestro conocimiento 
al respecto. En términos generales, el modelo médico define la sor- 
dera como una condición patológica. La sordera es vista como una 
desviación de lo “normal” del estado de la salud, por lo tanto, se 
pondera la búsqueda de la rehabilitación y corrección para superar 
la pérdida auditiva y así restablecer el estado de la normalización del 
individuo.” 





5 ld. Las subregiones que conforman la región del África subsahariana son África central, África del sur, 
África occidental y África del este. 

$ Esta información fue obtenida a través de una entrevista que realicé al Sr. Nickson O. Kakiri, presidente de 
la Asociación Nacional del Sordo en Kenia, la cual se maneja en asuntos oficiales. 

7 Susan GrecorY & Gillian HartLEY (eds.), Constructing Deafness, London: Continuum, 1991, p. 2. 
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El modelo médico surge del discernimiento biomédico de la disca- 
pacidad a mediados del siglo XIX, donde la salud constituye la ausen- 
cia de la enfermedad, dolor o defecto. Este modelo no considera los 
factores sociales, psicológicos o ambientales del individuo sino sólo el 
factor biológico que determina la condición de la salud. Al considerar a 
la sordera como un defecto que no se ajusta a los parámetros normales 
de la persona, el modelo médico pretende ofrecer los medios necesarios 
a través de cuidados médicos o servicios relacionados para mejorar la 
funcionalidad de la escucha y permitir que la persona con discapacidad 
auditiva recupere su calidad de vida. 


Conforme fue avanzando la ciencia y la medicina, el modelo médico 
facilitó el entendimiento de la condición física de la persona sorda 
construyendo una medida estándar que determina el grado de pérdida 
auditiva de cada uno de los oídos por medio de la medida de unidades 
llamadas decibelios (1B).8 De esta forma, puede identificarse el nivel 
de pérdida auditiva que proporciona información objetiva para el au- 
diólogo y recomendar una solución más adecuada. 


Existen cuatro niveles principales de pérdida auditiva: leve, cuando 
la persona puede detectar la intensidad de sonidos entre 20 a 40 deci- 
belios; moderada, entre 40 a 60 dB; grave entre 60 a 80 dB y profunda 
entre 90 a 120 o más dB.” 


Sobre esta clasificación de niveles se presentan también tres tipos 
básicos de pérdida auditiva que permite revelar las causas que cual- 
quiera de los niveles pueden presentar; estos son: la pérdida auditiva 
conductiva que es el tipo de sordera que ocurre cuando el sonido es 
obstruido en el oído medio debido a problemas en la parte del oído 
externo o medio, ya sea por inflamación, exceso de cera o infección. El 
segundo tipo es conocido como la pérdida auditiva neurosensorial que 
es causado por desórdenes o trastornos en la parte interna del oído o en 
el nervio auditivo debido a problemas hereditarios o congeniales, edad, 
exceso de ruido, infecciones como la meningitis, tumores que compri- 
men el nervio auditivo, entre otros. Por último, nos encontramos con 





8 Los decibelios se expresan en gráficos con un valor numérico que corresponden a niveles auditivos. El 
gráfico es conocido como audiograma. 

2 Una persona con pérdida auditiva leve pude detectar algunos sonidos del habla pero lo encuentra difícil cuando 
hay ruido ambiental o cuando se habla en susurro. En la moderada puede que escuche casi nada cuando se habla en 
un volumen normal, especialmente cuando no se utiliza algún dispositivo auditivo. Con una pérdida auditiva grave, la 
persona percibe únicamente sonidos fuertes, pero no cuando una persona habla. La persona con pérdida profunda no 
puede escuchar una conversación ni sonidos fuertes a no ser que sean extremadamente fuertes. 
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el tipo mixto, que como su nombre lo indica, es la pérdida auditiva que 
combina la conductiva y la neurosensorial.' 


Por último, la sordera se describe también desde lo llamado pre-lin- 
gúístico y post-lingúístico. El sordo pre-lingúístico refiere a la persona 
con alguna pérdida auditiva que ocurre antes de que la persona haya 
adquirido un idioma hablado y el post-lingúístico sucede después de 
que lo hiciera. 


Frente a toda esta amplitud de análisis fisiológico, el modelo médico 
diagnostica lo que físicamente se patentiza: la sordera es una desvia- 
ción de la normalidad, por lo tanto, una “discapacidad” auditiva que 
necesita ser curada o corregida en la medida de lo posible mediante tec- 
nologías médicas modernas que erradicarían “el problema”, como son 
los dispositivos auditivos o los implantes cocleares que en los últimos 
60 años han producido un fuerte impacto y fascinación en el mundo 
occidental, en particular en los países del primer mundo. 


El término “sordo” entendido meramente como discapacidad au- 
ditiva carga la noción intrínseca de la carencia del “sentido común”, la 
desviación de lo que es “normal” y “natural”; pues lo que es normal y 
natural en el ser humano es escuchar; por lo tanto, si se desea entrar 
en la dinámica del sentido común de la dimensión social implica, sin 
duda, la corrección de la condición física “anormal” a través de la inter- 
vención médica, para así dar solución al problema que inflige al indivi- 
duo por no poder escuchar. De no ser así, el sordo no podría “disfrutar” 
de los beneficios materiales y sociales de la sociedad moderna. Por tal 
motivo, el sordo que no se sujeta a la alternativa médica es proscrito 
del acceso a servicios del sector público como la salud, la educación, 
información, empleo e, incluso, la religión. 


Sin embargo, este tipo y entre otros patrones sistemáticos de abu- 
sos y discriminación al sordo, es simplemente el reflejo de la punta del 
iceberg; el grueso témpano de los prejuicios y la concepción equívoca 
de la experiencia del sordo en su totalidad aún quedan debajo, movi- 
dos por la ignorancia y/o una estructura social llamada la ideología de 
la normalización, que consiste en esencia en colocar la discapacidad 
en “una categoría dentro de un sistema de clasificación que produce 





10 Considero útil para consultar más acerca de los tipos y causas de pérdida auditiva las siguientes páginas: 
http://www. rightdiagnosis.com/d/deafness/causes.htm y del National Institute on Deafness and Other Communi- 
cation Disorders: https://www.nidcd.nih.gov/es/espanol/audicion-infecciones-del-oido-y-sordera. 
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sujetos, a partir de la idea de “normalidad única” y que funciona tanto 
como parámetro de medición de lo normal/anormal, como de ideo- 
logía legitimadora de relaciones de asimetría y desigualdad”.'* Esta 
ideología homogeniza la idea del “déficit” con la discapacidad por su 
pretendida casualidad biológica y supedita su carácter natural produ- 
ciendo, por lo tanto, una desigualdad de relaciones basada en meros 
constructos ficticios e inventados por aquellos que ejercen el poder de 
clasificar con el fin de justificar o encubrir la desigualdad existente en 
la sociedad. 


Ana Rosato señala que la ideología de la normalización es sostenida 
por el estado moderno: 


El Estado moderno posee una situación estratégica en la producción 
de sentidos en general y particularmente en la discapacidad, a partir de 
delimitar un conjunto de personas, dentro del conjunto mayor de «po- 
breza», por ejemplo a través de políticas sociales específicas que, lejos 
de ser amplias, se centran cada vez más en la desigual distribución de 
las riquezas. Desde estas políticas, el Estado compensa a los que no han 
elegido ser como son y opera el mecanismo de pobres merecedores o los 
merecedores, donde el discurso moral se mezcla con el discurso jurídico 
y médico. Así, la discapacidad es el resultado de complejos procesos 
de naturalización o encubrimiento de la desigualdad estructural y la ex- 
clusión que la produce." 


Por lo tanto, uno de los principales efectos de clasificar a los sujetos 
como normales o anormales basados en parámetros de la biomédica es 
el desarrollo de un concepto metodológico, estructural e instrumental 
de exclusión e inclusión-excluyente.'? Llamamos estructura de exclusión 
a un mundo occidental y capitalista donde el carácter prioritario del tra- 
bajo, funcionalidad y producción son fines comunes de los individuos; 
por lo tanto, el discapacitado, por la ideología de la normalización, es 
excluido de los bienes comunes por el hecho de no ser capaz, por su 
“naturaleza”, de contribuir al bien económico de la comunidad. Por otro 
lado, el llamado inclusión-excluyente que la ideología de la normaliza- 
ción permea discursivamente en campos médico-pedagógicos, origina un 
sentido común en el que al discapacitado se le es asignada una identidad 
y condición devaluada por “naturalidad” y, por lo tanto, es exento de res- 





11 Ana Rosaro (dir.), El papel de la ideología de la normalidad en la producción de discapacidad, en Ciencia, 
Docencia y Tecnología, núm. 39, Paraná: UNER, 2009, p. 87. 

12 Rosato, El papel de la ideología, p. 101. 

13 Ibid., p. 99. 
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ponsabilidades individuales, competencia y trabajo derivado de su rol de 
“enfermo” e incapacidad de asumir los roles socialmente adjudicados." 
De ahí que se alimenta todo un circuito institucional donde la identidad 
del discapacitado en la sociedad es ser un sujeto “merecedor” y depen- 
diente de políticas compensatorias que esconden la exclusión masiva y 
naturalizada,'* reforzando simplemente, como Michael Oliver critica, “la 
burocracia de la asistencia social en discapacidad”.'* 


Desde este análisis, podemos entender por qué la experiencia del 
sordo a través de la historia en la sociedad, en la familia, en el sistema 
educativo e incluso en la misma Iglesia y cualquier otro sector público 
es caracterizada por la ardua lucha de adaptarse a lo que las estructuras 
hegemónicas han dictado como “normal”. No es de sorprendernos ver 
comúnmente a un sordo aislado de los demás porque “no habla como 
nosotros”, o difícilmente darle alguna oportunidad de trabajo porque 
“cómo nos comunicaremos con él si no puede escuchar”, o verle emu- 
lando sólo los gestos y movimientos de la gente en una Misa dominical 
porque todo rezo es verbal. 


Estos y muchos otros ejemplos son experiencias ancladas en una es- 
tructura e ideología que si bien se pretendiera entender lo espinoso que 
suele ser, como dice Madsen en el poema inicial de este escrito, “hay 
que ser sordo para entender”. 


Definición del sordo desde el modelo cultural 


Las personas sordas han existido a lo largo de la historia. Los escri- 
tos más antiguos que hacen referencia al sordo se encuentran en los 
tratados filosóficos de Aristóteles y Platón. Aunque no se tenía una 
percepción tan positiva, ambos filósofos indican en sus tratados la 
peculiaridad de comunicación que tiene el sordo, referida como “ges- 
tos”/“mímicas” más que una forma estructurada de comunicación 
como es el lenguaje hablado. De ahí que, tanto para Aristóteles como 
para Platón, el sordo carece de capacidad intelectual puesto que todo 
discurso racional es audible, debido a que el lenguaje se compone de 
palabras y cada palabra es un símbolo racional. Encontramos también 
otras varias referencias del sordo en escritos antiguos como son las 





14 Cfr. Michael Ouiver, Políticas sociales y discapacidad. Algunas consideraciones teóricas, en: Len BARTON, 
(comp.), Superar las barreras de la discapacidad, Madrid: Morata, 2008, pp. 19-33. 

15 Cfr. Rosato, Op. cit., pp. 100-103. 

16 Cfr. OLIVER, Op. cit., p. 27. 
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Sagradas Escrituras, por ejemplo en Is 35, 5, Lev 19, 14 y Mc 7, 32, 
entre otros. 


Las diferentes referencias de la presencia del sordo que se pueden 
encontrar a lo largo de la historia han sido muchas veces descritas desde 
la perspectiva del oyente. Sin embargo, en el campo académico actual 
se ha podido identificar el surgimiento de una autoconciencia de la 
identidad y re-consideración del significado de la experiencia del sordo 
que se ha presentado como un modelo alternativo, llamado Modelo 
Cultural, en respuesta a la limitada e inadecuada perspectiva que el 
Modelo Médico ha sostenido. 


El Modelo Cultural no reduce la definición del sordo a una realidad pato- 
lógica, sino que lo define como una persona con una identidad lingüís- 
tica-cultural simplemente diferente que lo hace ser parte de una “comu- 
nidad social compleja con sus propias creencias, normas y valores los 
cuales pueden ser identificados a través de un espacio de temporalidad 
histórica’. En este sentido, el Sordo desde una perspectiva cultural 
refiere a una experiencia de vida, una forma de ser y de vivir que rebasa 
la aparente limitación e incapacidad física sin eximir ingenuamente el 
reconocimiento de una condición que es categóricamente distinta a 
lo que los demás pueden presentar. Sin embargo, desde este modelo 
cultural la condición física del sordo que la sociedad clasifica como 
discapacidad, no es una situación que restringe contundentemente la 
capacidad de abrirse a la experiencia de una vida que es contemplada 
desde una identidad que es íntegra y completa; es decir, desde lo que 
se es y no desde lo que se carece como si los sordos “fueran extensiones 
biológicas imperativas de los otros [oyentes]. Un Afroamericano no es 
un no-Blanco, una Mujer no es un no-hombre, y una persona Sorda no 
es un no-oyente”.'* 

Aunque la expresión académica del “Modelo Cultural del Sordo” 
fue formalizada a mediados del siglo XX llegando a ser una materia de 
interés de estudio moderno sociológico, lingúístico, psicológico y pedagó- 
gico, no prescinde que la autodefinición de la experiencia del Sordo con 
un carácter más humanista haya sido conformada sobre los años mucho 
tiempo más atrás de su reconocimiento oficial. 





17 Paddy Lano, Understanding Deaf Culture: In Search of Deafhood, Clevedon: Cromwell, 2003, p. 216. 
18 Manfred HinTERMAIR & John ALgerTIM1, “Ethics, Deafness, and New Medical Technologies”, en: Journal of Deaf 
Studies and Deaf Education, vol. 10, issue 2, Oxford University Press, 2005, p. 186. 
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Tom Humphries señala lo siguiente: 


...tener la palabra, o mejor dicho, tener un lenguaje y tradiciones del 
lenguaje como es la habilidad de contar historias de ti mismo, luego 
usar la palabra para crear un ser que es más que la reflexión distor- 
sionada de los oyentes es la tarea que el sordomudo se ha enfrentado 
en traernos a este punto en la historia donde las personas Sordas 
tan convencidos y determinantes de su lugar en la humanidad como 
siempre lo han sido.'” 


A lo largo de los años y en distintas épocas, comunidades de Sordos 
en diversas partes del mundo emprendieron la tarea de formular su 
propia historia e identidad cultural en la medida en que se congregaban 
e interactuaban entre los miembros. Esta trayectoria fue y ha sido marcada 
dentro de un marco oposicional caracterizada muchas de las veces con 
asuntos de resistencia y abuso de poder por parte de las mayorías cul- 
turales (oyentes). 


Cuando se analiza el desarrollo de las comunidades del Sordo en 
cada país se puede descubrir que existe un aspecto común que hace 
consolidar a sus miembros como una identidad particular y distinta 
de lo que las mayorías pudieran determinar, este aspecto es el lengua- 
je mismo. Más que la carencia de la capacidad de la escucha lo que 
realmente ha moldeado la identidad de la Cultura del Sordo en la his- 
toria es la capacidad de comunicación y expresión de sus miembros a 
través de un lenguaje que incluso es totalmente distinto a lo que con- 
vencionalmente podemos pensar como lenguaje. Un lenguaje en que 
la palabra y concepto no son verbalizados sino signados, un lenguaje 
que no es oído sino visto y por lo tanto llamado “Lenguaje de Señas”. 
El desarrollo y reconocimiento del Lenguaje de Señas desempeña un 
papel primordial para la configuración de la cultura del Sordo, pues 
es a través de ello que el Sordo expresa sus ideas, pensamientos, sen- 
timientos concepciones del mundo y de la vida misma y sin lugar a 
duda su expresión de vida espiritual y religiosa. El Lenguaje de Señas 
vincula a sus miembros en una plataforma común de comunicación. El 
Lenguaje de Señas, como cualquier otro lenguaje, es por así decirlo la 
puerta de la cultura, puesto que es un elemento humano fundamental 
en la construcción y autodefinición de una identidad comunitaria. Es a 





19 Tom Hunmeharies, “Of Deaf-mutes, the Strange, and the Modern Deaf Self” (1996), en: Lois Braig (ed.), Deaf 
World: A Historical Reader and Primary Sourcebook, New York: NYU Press, 2001, p. 349. 
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través del lenguaje que el hombre formula de una manera simbólica la 
autoconsciencia de su ser y la interpretación del mundo que lo rodea. 


Una mirada general a la historia 
del Lenguaje de Señas 


Antes de presentar algunos datos generales de la historia del lenguaje de 
señas, debemos tener claro que no existe estructuralmente un lenguaje 
de señas universal. Aunque existe una variante de lenguaje de señas 
llamado Sistema de Signos Internacional (SSI). A este Sistema se le 
atribuyen los nombres de Lenguaje Internacional de Signos, Lengua 
de Señas Pidgin y Gesto Internacional; sin embargo, no es tan natu- 
ral ni compleja como otras lenguas de señas naturales además de que 
tiene un léxico limitado. El SSI es empleado en congresos o eventos 
internacionales de Sordos como un modo auxiliar de la lengua para 
una comunicación fácil entre los sordos a nivel mundial, pero no es 
categorizada como una lengua de señas natural tal como se maneja en 
su país de origen. 


Cada comunidad de Sordos en su país ha desarrollado en su historia 
su propio lenguaje de señas, es por eso que al nombre propio del len- 
guaje de señas para una comunidad concreta se le adjunta el calificativo 
del país de origen, llamándosele así por ejemplo, Lenguaje de Señas 
Mexicano, Lenguaje de Señas Keniano, etc. De modo que aunque dos 
países compartan el mismo idioma hablado cuando se trata de lenguaje 
de señas cada país tiene su propio sistema de lenguaje de señas con su 
vocabulario único y estructura gramatical. 


Existen ciertas bibliografías donde se destacan algunos datos his- 
tóricos de cómo el lenguaje de señas redunda en la vida del Sordo. 
Aunque cada comunidad de Sordos en su lugar de origen presenta su 
propia historia y desarrollo, es importante notar que en la mayoría 
de ellos comparte un mismo común denominador el cual fue el es- 
tablecimiento de los primeros espacios educativos para el sordo que 
propició de alguna manera, el florecimiento de la Cultura del Sordo. 
Figuras históricas como Pedro Ponce de León (España, s. XVI), Juan 
Pablo Bonet (España, s. XVII), Charles Michel de l'Épée (Francia, 
s. XVIII), religiosos y sacerdotes católicos que en épocas, lugares y 
técnicas distintas pero con un incentivo común primerearon la tarea 
de la educación con el fin explícito de introducir al sordo a la instruc- 
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ción religiosa y práctica delos sacramentos, oponiéndose de alguna 
manera a la postura aristotélica tradicional de que el sordo era incapaz 
de aprender; en su lugar, ellos plantearon los inicios de nuevas téc- 
nicas de aprendizaje adecuadas a la modalidad de comunicación del 
sordo como un lenguaje visual. Sus propuestas no sólo fueron alenta- 
doras para las personas sordas en su acceso a la educación formal sino 
que también y quizá sin imaginarlo, propiciaron las posibilidades del 
encuentro entre los sordos y con ello la configuración de un sistema 
convencional de comunicación que facilitó la interacción entre aque- 
llos que por mucho tiempo se les privó. 


Historiadores críticos aseguran que a las personas como las que aca- 
bamos de mencionar no se les puede acreditar directamente como los 
autores o creadores de los distintos lenguajes de señas que de manera 
gradual se desarrollarían cabalmente, puesto que la tarea que empren- 
dieron para identificar la forma adecuada de comunicación y enseñanza 
hizo que observaran detenidamente ciertas señas y gestos naturales que 
empleaban los sordos provenientes de diferentes partes para expresar 
ideas y emociones; sus observaciones condujeron a la recopilación de 
una serie de base de datos de señas que posteriormente las emplearían 
de una manera uniforme para servir el propósito de la comunicación y 
eventualmente de la educación. En este sentido, posturas actuales ase- 
veran que la creación y desarrollo lingüístico del lenguaje de señas son 
adjudicadas a la sociabilización del sordo mismo.?”Por lo tanto, como 
se mencionó anteriormente, el establecimiento de espacios educativos 
para el sordo en sus inicios fue una de las oportunidades primordiales 
para causar el surgimiento de una de identidad cultural nueva. Ponce 
de León, Bonet y de l'Épée fungieron un papel de “puentes”, por así 
decirlo, que facilitaron la germinación del encuentro y la comunica- 
ción del sordo. 


A través de los años muchos otros siguieron las estrategias educati- 
vas de aquellos pioneros y los llevaron a sus lugares de origen. Como es 





2 Un ejemplo actual, práctico y universal que acentúa este punto es que en las comunidades de Sordos, los 
nombres personales aparte de ser deletreados utilizando el alfabeto manual, cada individuo que pertenece a la 
comunidad del Sordo se le asigna una seña personal (nombre signado) para identificarlo con una seña particular. 
De acuerdo a la Cultura del Sordo, los únicos que pueden dar la seña es el sordo mismo, una persona oyente 
por más conocedora que sea de la lengua de señas, como por ejemplo un intérprete de señas, no es la persona 
idónea para otorgar un nombre signado a alguien. Otro ejemplo que puede apreciarse en el desarrollo mismo de 
la lengua de señas es cuando un término nuevo es introducido en el vocabulario del campo de la tecnología y 
redes sociales (términos como tableta, Facebook, Skype, etc.), por mencionar un caso; la comunidad del Sordo 
pareciera de una manera espontánea, comienza a difundir a través del uso una seña concreta que define al 
término que después de un tiempo llega a consensuarse en el uso común de la comunidad del Sordo. 
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el caso deThomas Hopkins Gallaudet, quien fundó la primera escuela 
de Sordos en Estados Unidos en 1917 junto con Laurent Clerc a quien 
conoció después de su visita a la escuela de Sordos en París fundada por 
de PÉpée donde tomó toda su inspiración estructural para iniciar su 
obra por la educación del sordo. En esa época, una vez más el espacio 
educativo fue el medio para el contacto entre los sordos provenientes de 
diferentes partes del país trayendo consigo formas particulares y gestua- 
les de comunicación que fusionados con el Lenguaje de Señas Francés 
da origen al desarrollo de lo que ahora se conoce como el Lenguaje de 
Señas Americano. 


En esta misma línea, en 1957 Andrew Foster, el primer sordo 
afroamericano en obtener una licenciatura en la Universidad de Ga- 
llaudet en Estados Unidos y una maestría en la Universidad Occidental 
de Michigan, llega a África por primera vez como pastor evangélico de 
Iglesias Independientes para los sordos; su misión y sueño primordial 
fue la evangelización del Sordo en África. Para lograr dicha tarea esta- 
bleció las primeras escuelas de sordos en los países del África central y 
del oriente. Foster estaba convencido de que la educación para el sordo 
era un medio indispensable para transmitir la Palabra de Dios una vez 
que el sordo en cada país obtuviera una forma convencional de co- 
municación. De esta forma, una vez más las escuelas especiales para 
los sordos fueron un espacio habitual donde el sordo pudo desarrollar 
un lenguaje común que en contacto ahora con el Lenguaje de Señas 
Americano establecieron gradualmente las variaciones de lenguaje de 
Señas en cada país de África. En 1961, el padre John Van de Oude- 
raa, misionero de la sociedad de Mill Hill, fundó una de las primeras 
escuelas especiales de sordos en Kenia. A pesar de que Andrew Foster 
no estableció directamente ninguna escuela en Kenia, su obra y meto- 
dología de la incepción del lenguaje de señas en el sistema educativo 
era ya muy conocida y expandida en varios países de África, por lo que 
de una manera progresiva, las primeras escuelas de sordos en Kenia, 
por iniciativa de las misiones de la Iglesia católica, fueron adoptando 
el mismo sistema que con el tiempo fue configurando también lo que 
ahora conocemos como el Lenguaje de Señas Keniano.” 





21 Desde esta panorámica histórica de cómo llegó el primer contacto del lenguaje de señas a África, po- 
demos apreciar la razón por la cual muchos países en África, a pesar de que en la actualidad cada uno conserva 
su propia identidad de lenguaje de señas de su lugar de origen, comparten la misma raíz lingüística que es el 
Lenguaje de Señas Americano. 
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Esta descripción breve y general de la historia y desarrollo del Lengua- 
je de Señas en los lugares que se han señalado arriba nos hace destacar 
tres puntos relevantes: 7. La Iglesia(s) y su deseo por la evangelización 
del sordo dio auge a las primeras iniciativas educativas formales para el 
sordo. 2. La incepción de la educación formal del sordo fue un aspecto 
crucial para el desarrollo de la lengua y con ella la identidad cultural de 
la Comunidad del Sordo. 3. A pesar de que la educación formal jugó 
un papel importante para la comunidad del Sordo el establecimiento 
sistematizado y convencional del Lenguaje de Señas se debe a un pro- 
ceso natural de sociabilización del sordo mismo. 


El redescubrimiento lingüístico y cultural del Sordo 


La inclusión educativa del Sordo y el desarrollo de su lengua se fueron 
extendiendo en diferentes partes del mundo, en tiempos y contextos dis- 
tintos. Esta conciencia tomó un nuevo giro cuando en 1965 el lingüista 
y profesor de la Universidad de Gallaudet, William Stokoe publicó su 
obra Un Diccionario del Lenguaje de Señas Americano desde los principios 
lingüísticos. En esta obra de investigación, Stokoe pudo descubrir que el 
Lenguaje de Señas Americano no es una versión simplificada o quebrada 
del inglés o simplemente una forma de comunicar el idioma Inglés con 
las manos, sino que posee en sí misma una estructura gramatical y sin- 
táctica independiente tan compleja como cualquier otro idioma natural. 
Este descubrimiento no sólo dio un giro a la percepción del Len- 
guaje de Señas Americano, sino que benefició al entendimiento de 
los otros lenguajes de señas ya existentes en otras partes del mundo. 
Este progreso de estudio analítico del lenguaje de señas fue peren- 
torio para la conciencia histórica de la Comunidad del Sordo que se 
veía como una identidad inferior o subyacente de la sociedad oyente 
y no como una identidad que es simplemente distinta y autónoma. 


Tal conciencia lingúística y, por consiguiente, cultural, de la identi- 
dad del Sordo abre camino a una serie de movimientos más enérgicos 
en búsqueda del reconocimiento de la comunidad del Sordo y la pro- 
tección de sus derechos humanos. Acontecimientos claros y significati- 
vos que se han manifestado en la historia respondiendo a esta necesidad 
han sido, por ejemplo, la campaña en el Reino Unido donde los miem- 
bros de la Unión Nacional del Sordo propusieron en 19757 el uso 





22 LADD, Op. cit., pp. 194, 197 y 208. 


23 


LA EVANGELIZACIÓN EN EL MUNDO DEL SILENCIO 





formal la palabra Sordo con “S” mayúscula, sugiriendo así que “Sordo” 
es un sustantivo propio que indica una identidad propia similar al decir 
Judío o el Maya. Esta campaña influenció de tal manera que en la ac- 
tualidad se hace la distinción de la palabra “sordo”—que hace referencia 
a la condición únicamente física y “Sordo”, como una persona con una 
identidad cultural distinta. 


Otro hecho significativo más reciente fue el reconocimiento explí- 
cito del término “Cultura del Sordo” del Artículo 30, párrafo 4, de la 
Convención de las Naciones Unidas sobre los Derechos de las personas 
con discapacidad que versa: “Las personas con discapacidad, tendrán 
derecho en igualdad de condiciones con los demás, al reconocimiento 
y apoyo de su identidad cultural y lingüística específica, incluida la len- 
gua de señas y la cultura de sordos”. La Convención, que fue aprobada 
en 2006 y entró en vigor el 3 de mayo de 2008, determina un cambio 
paradigmático de las actitudes y enfoques respecto de las personas con 
discapacidad en general. En particular, para la comunidad Sorda este 
instrumento de derechos humanos garantiza la promoción y protec- 
ción de su cultura y lengua en pleno disfrute de igualdad ante la ley. 


El reconocimiento social 


y jurídico de la Cultura del Sordo 


Así como ha habido un grado de conciencia en el ámbito internacional 
del reconocimiento del Sordo y de su cultura y lengua más que una 
mera patología, en el plano local se han presentado en muchas partes 
del mundo, unas más que otras, ciertos movimientos por parte de las 
comunidades de Sordos y organizaciones que han luchado para que 
sus derechos sean efectivos en la sociedad. Por mencionar un ejemplo 
en particular, el Lenguaje de Señas Keniano fue reconocido como un 
idioma oficial en la Constitución de la República de Kenia en 2010 
(Artículo 7, sobre lo nacional, oficial y otras lenguas, y Artículo 20[1], 
reconociendo el Lenguaje de Señas Keniano como idioma oficial del 
Parlamento), siendo así el tercer país en el continente africano en haber 
reconocido el Lenguaje de Señas a nivel constitucional. En la actuali- 
dad, 11 países han reconocido sus lenguajes de señas nacionales a este 
nivel; otros, los han adoptado bajo otras categorías de reconocimiento 
legal en diferentes naturalezas y alcances.” 





2 Cfr. Maartje De Meulder, “The Legal Recognition of Sign Languages”, Sign Language Studies, vol. 15, 
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El reconocimiento explícito de la Lengua de Señas dentro del marco 
jurídico es uno de los principales temas que son abordados a diversos 
niveles en el campo discursivo del Sordo. Sin embargo, difícilmente 
podemos ignorar la realidad de que la lucha por la implementación y 
el gozo de los derechos humanos y el acceso a oportunidades básicas 
como educación, empleo e información está aún lejos de alcanzarse en 
la práctica. 


Aunque el reconocimiento de las Lenguas de Señas a nivel consti- 
tucional a veces se presenta como la forma de reconocimiento más pri- 
vilegiado, éste no necesariamente garantiza a las personas sordas más 
derechos por encima del reconocimiento mismo por medio de otras 
categorías legales.” En ocasiones, puede ser incluso simbólico. De ahí 
que, de acuerdo con Maartje de Meulder, muchas otras asociaciones de 
Sordos y movimientos han procurado buscar ciertas negociaciones alter- 
nativas con el gobierno para poder garantizar la implementación de los 
derechos que conlleva el reconocimiento lingúístico de los Sordos.” Esta 
problemática, explica Maartje, se debe a la carencia explícita del reco- 
nocimiento dentro del marco jurídico de las comunidades Sordas como 
identidad cultural-minoritaria. El reconocimiento legal en la mayoría de 
las constituciones que han aprobado lenguaje de señas se ha confinado 
al del estatus de la lengua y/o al del derecho lingüístico solamente, sin 
algún peso jurídico explícito de la realidad cultural que subyace de modo 
implícito en la comunidad de Sordos como estado de minorías. 


A pesar de estas vicisitudes, la Comunidad de Sordos, como iden- 
tidad lingüística y cultural diferente, ha subsistido y se ha mantenido. 
La persona sorda que se identifica dentro de la Cultura del Sordo des- 
cribe su cultura como una forma de ser, un estilo de vida que rebasa la 
categoría de la incapacidad; se describe no como un sordo-mudo, sino 
simplemente Sordo, no en cuanto a condición de discapacidad (sordo), 
sino en relación a su capacidad de expresar y comunicar en una forma 
única y, por lo tanto, de ser y vivir distintos, que al establecer lazos con 
los demás miembros de dicha comunidad se formula una estructura 
étnica peculiar e independiente con un sistema de valores y costumbres 
únicas y diferentes a las de los oyentes. 


núm. 4, Washington D.C.: Gallaudet University Press, 2015, pp. 498-506. 
2 Ibid., pp. 505-504. Para saber más acerca de las cinco categorías del reconocimiento legal de las lenguas. 
28 Ibid., p. 501. 
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¿Quién es el Sordo? 


Una vez dilucidado el entendimiento del concepto “Sordo” desde el 
aspecto cultural, nos encontramos con la siguiente pregunta que no 
podemos ignorar: ¿Quiénes son los miembros de la Cultura del Sordo? 
Obtusamente, podría pensarse que cualquier sordo (con “s” minúscula) 
e incluso podría especularse que es de modo exclusivo el sordo quien 
forma parte de esta comunidad; no obstante, no es así de simple. Va- 
rios estudios sociológicos han descubierto, después del reconocimiento 
lingúístico-cultural del Lenguaje de Señas, que la pertenencia a esta cul- 
tura se extiende más allá de lo que de manera escueta podría aseverarse. 
Una de las descripciones favoritas por su precisión al referirse a los inte- 
grantes de la comunidad del Sordo son aportadas por Charlotte Baker 
y Dennis Cokely (1980) quienes, a través de un boceto conocido como 
el “Diagrama de la Cultura del Sordo”, presentan las características que 
configuran la pertenencia del individuo en la Comunidad del Sordo. 


De acuerdo con Baker y Cokely, para 
pertenecer y participar por completo en la 
Cultura del Sordo uno debe tener las cua- 
tro características que definen esta cultu- 
ra: el aspecto audiológico (audiological), 
social, lingüístico (linguistic) y político 
(political). Los cuatro aspectos hilvanados 
centran un foco primordial que detalla al 
individuo como miembro de la Cultura 
del Sordo. Sin embargo, existen otros lazos sutiles, ilustrados por las 
otras porciones sombreadas del diagrama, que reconoce al individuo 
en su participación en la llamada Comunidad del Sordo y, por lo tanto, 
lo hace ser correspondiente de la cultura; para ello, debe contar con 
al menos dos de las características. Para un mejor esclarecimiento de 
por qué estas cuatro características constituyen un aspecto esencial en 
la existencia de la Cultura del Sordo, veamos a qué se refiere cada una 


de ellas: 


1. Audiológica. Para acreditarse esta característica perene, uno debe tener 





AUDIOLOGICAL 


alguna pérdida auditiva de cualquier tipo. 

2. Social. La persona debe unirse a la vida social de la Comunidad del 
Sordo; esto es, familiarizarse y sociabilizar con Sordos participando en 
sus propios eventos sociales, en residencias educativas para Sordos o 
compartiendo con un miembro de la familia o amigo/amiga Sordo. Por 
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lo general, la persona con esta característica, incluso un oyente con co- 
nocimiento de la lengua de señas, se relaciona a menudo en donde los 
Sordos se congregan para un fin particular. Un ejemplo de ello, no ex- 
clusivo, es la relación que mantienen los intérpretes de lenguaje de Señas 
con los Sordos. 

3. Lingúística. El conocimiento, manejo y uso apropiado del lenguaje 
de señas para una comunicación fluida entre los interlocutores hace de 
la persona adjudicarse esta característica. Aunado a ello, ser afín y res- 
petar las costumbres y etiquetas de la lengua en la Cultura del Sordo es 
elemental. 

4. Política. Ser una agente activo, junto con el Sordo, para apelar por los 
asuntos públicos que buscan el reconocimiento de los derechos del Sordo 
y su cultura. Por ejemplo, en esta característica, la persona por lo regular 
se une a movimientos y actividades afines organizados por asociaciones 
nacionales de sordos. 


Por último, toda característica se encuentra ligada y contenida en la 
actitud (attitude); es decir, el positivismo y el respeto por la experiencia 
del Sordo, la voluntad y el interés por aprender, sociabilizar y partici- 
par activamente en los asuntos del Sordo con el Sordo. Dicha actitud 
es una condición decisiva que conduce a la persona a ser integrada en 
la comunidad y cultura ya sea la persona misma sorda u oyente. Ello 
significa que la Cultura del Sordo es vista como una cultura abierta en 
el sentido de que, a diferencia de otras culturas regulares donde sus 
miembros se consignan de un modo hereditario, se extiende para aque- 
llos que quisieran de alguna manera pertenecer a ella; siempre y cuando 
las características, como lo descifran Baker y Cokely, entren en función 
por medio de la actitud positiva del individuo. 


Por lo tanto, un sordo (con “s” minúscula) no necesariamente forma 
parte de la Cultura del Sordo y, por el otro lado, un oyente por actitud y 
opción propia puede ser copartícipe de ella. De ahí que ser Sordo desde 
el punto de vista cultural, comunitario y lingüístico implica más una 
experiencia de vida por la que se opta que una de pérdida del sentido 
de la escucha. 


Aunado a esta observación, el punto que aún se requiere enfatizar es 
que, de todas las características que se han mencionado, la parte lingúísti- 
ca (lenguaje de señas) desempeña un papel crucial para aquellos que son 
introducidos a la Cultura del Sordo. Claro está que, desde el desarrollo 


27 


LA EVANGELIZACIÓN EN EL MUNDO DEL SILENCIO 





de la lengua de señas en diversas partes del mundo, fue y sigue siendo 
un pivote imprescindible para el sordo quien formula su identidad pro- 
pia como Sordo. 


Habiendo indicado todo lo precedente, sólo cabe mencionar a 
manera de conclusión, que el término que utilizamos para referirnos a la 
persona Sorda tiene gran significación puesto que, como ya se comentó, 
en ella radica nuestro modo de coexistir y relacionarnos con él/ella. No 
se puede prescindir de la presencia de una comunidad que aun y por 
más minoritaria que sea ha determinado su historia y su existencia en un 
caminar que muchas veces no ha sido fácil. Este sector social minoritario 
personifica un “éxodo”; un pueblo que ha sido en ocasiones estigmatiza- 
do, incomprendido e ignorado en su propia tierra e incluso en su propio 
hogar; no obstante, es un pueblo que con espíritu de comunidad ha 
sabido identificarse a sí mismo y que sigue dando pasos hasta encontrar 
la tierra prometida donde la total inclusión sea posible. 


Si bien entendemos que por el modelo cultural la sordera sobrepasa 
la categoría patológica, podemos deducir que la relación con el Sordo 
no se define en términos de correspondencia de déficit, compensación 
o discapacidad, sino que nos encontramos con una persona más con 
esperanzas que no se limitan únicamente al reconocimiento social sino 
que aspira a lo más trascendente que es su relación con Dios mismo. 
Frente a esta realidad cabe preguntarnos: ¿cómo vive el Sordo su expe- 
riencia de fe? ¿Cómo es su contacto con la Palabra de Dios que ha sido 
por muchos siglos tradición oral y escrita? Cuando ora, ¿qué es lo que 
ora? ¿cómo ora? Cuando reflexiona, ¿qué es lo que reflexiona? 


Por otro lado, es ineludible preguntarnos: ¿Cómo ve la Iglesia al 
Sordo? ¿Cómo se relaciona con él? ¿Cómo le presenta la buena nue- 
va de Jesucristo de tal modo que pueda nutrir significativamente su 
fe? ¿Con qué gesto se aproxima para hacerlo partícipe de la familia de 
Dios? Este margen de preguntas nos da paso a cavilar en el llamado a 
una evangelización de la Cultura del Sordo. 


Urgencia por evangelizar la cultura del sordo 


En septiembre de 2015, en la ciudad de Nairobi, durante la clausura de 
la Semana Internacional del Sordo, evento que se efectúa cada año, se 
llevó a cabo una oración ecuménica por la evangelización del Sordo en 
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Kenia. Iniciativa que fue propuesta por nuestra capellanía arquidiocesana 
al comité organizador de la Asociación Nacional del Sordo. Diferentes 
Iglesias cristianas, que desarrollan algún trabajo pastoral con el Sordo, 
fueron invitadas para esta ocasión. Durante las reuniones preparatorias, 
se discernió cuál sería el pasaje bíblico iluminador del encuentro y se 
optó por tomar Romanos 10, 12-15. Cuando nos dimos a la tarea de 
traducir el pasaje al Lenguaje de Señas Keniano, fue fascinante el trabajo 
de adaptación del texto a un lenguaje contextual propio de la vida y ex- 
periencia de los Sordos a quienes iba dirigido, en específico el versículo 
14 donde San Pablo, en su deseo de corazón para que todos participen 
en el plan salvífico de Dios, lanza sus interrogantes sugestivas de cómo 
el mensaje de Jesucristo puede llegar a todos para que invoquen el nom- 
bre del Señor. 


Es claro que las preguntas de San Pablo se plantean desde la perspec- 
tiva meramente del oyente: “¿Cómo invocarán a aquel a quien no han 
creído? ¿Y cómo creerán en aquel de quien no han oído? ¿Y cómo oirán 
si no hay quien les predigue?” Invocar, oír y predicar son condiciones 
físicas y básicas en el mundo de San Pablo para que el anuncio del evan- 
gelio se llegara a conocer, de ahí que por muchos siglos posteriores se 
concibió en la práctica de la Iglesia que el sordo era incapaz de acceder 
a este conocimiento y, por lo tanto, a la vida sacramental, evidente- 
mente porque se limitaba a los interlocutores que podían “escuchar” el 
mensaje, ya que, de forma interpretativa, al primer contacto con la fe se 
accedía mediante la escucha. 


Cuando hicimos la traducción de este pasaje para nuestro even- 
to ecuménico, espontáneamente se invirtieron las condiciones físi- 
cas que el texto presenta para que el mensaje fuera comprendido 
sin comprometer la centralidad de la proposición teológica a la que 
aluden las Escrituras y a la que el mismo San Pablo hace referencia 
cuando dice: “que todos los hombres se salven y lleguen al conocimien- 
to de la verdad” (1 Timoteo 2:4), quedando pues la traducción del 
versículo 14 de la siguiente manera: “...pero ¿cómo podrán invo- 
car-con las manos a Aquél a quien no han creído? ¿Cómo creerán 
en Aquel a quien no han visto? y ¿Cómo verán si no hay quien les 
predique con las manos?” 


Apenas a un año de haberse establecido de manera oficial, la Ca- 
pellanía Católica del Sordo en la Arquidiócesis de Nairobi, cuando este 
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evento se llevó a cabo frente a más de 600 Sordos presentes, sin duda 
fue un acontecimiento iluminador no solamente por el hecho de haber 
tenido la oportunidad de orar juntos con comunidades de Sordos proce- 
dentes de distintas denominaciones cristianas e incluso de grandes re- 
ligiones, sino que también permitió retomar una conciencia introspec- 
tiva de la misión de la Iglesia que es llevar el Evangelio a TODOS. Y cuando 
decimos a todos nos referimos, sin duda, a toda la humanidad con su 
diversidad cultural y situaciones; a todos los pueblos y contextos en que 
el Evangelio debe ser proclamado para que todos, de manera inclusiva, 
invoquemos el nombre del Señor. 


Por ello mismo, el anuncio del Evangelio a la comunidad del Sordo 
en su cultura y lengua es indispensable y urgente para que la inclusión 
no sólo se refleje en la sociedad de una manera parcial sino que sea una 
inclusión holística donde el Sordo pueda ser partícipe de una experien- 
cia trascendental de Dios quien conduce e incorpora a su pueblo a su 
plan de salvación a través de la Palabra que no es escuchada sino vista, 
que no es proclamada con la voz sino con las manos. 


Frente a esta urgencia evangelizadora es importante ahora proceder 
como última parte de esta reflexión a describir algunos aspectos que 
el agente evangelizador debe considerar al momento de iniciar dicha 
tarea con el Sordo, no sin antes tener presentes las maneras en que se 
ha abordado la pastoral del Sordo y las implicaciones que cada una de 
ellas entraña. 


Métodos de evangelización para el Sordo (Ver) 


Junto con todos los movimientos sociales que los Sordos han emprendi- 
do en diversas partes del mundo a lo largo de la historia en búsqueda de 
una integración más apremiante en la sociedad, los Sordos por mucho 
tiempo han aunado a su experiencia su aspiración inherente a una rela- 
ción con Dios y con una comunidad eclesial que se sabe parte de ella y 
que avanza por el camino de la fe y de la vida espiritual. Por otro lado, 
la Iglesia ha intentado responder de distintas formas a las necesidades 
pastorales que el Sordo presenta. Recordemos cómo la Iglesia católica y 
otras iglesias de denominación cristiana preceden la educación formal 
para los sordos con el fin primordial de darles a conocer el Evangelio. 
Una vez ya establecidas las escuelas e incorporadas en las estructuras 
educativas gubernamentales, queda aún bajo la Iglesia reflexionar qué 
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medios pastorales sigue ofreciendo para que el Evangelio sea accesible y 
se encarne en la vida del Sordo. 


Una propuesta inicial sería integrar la visión humanista del modelo 
cultural a acciones pastorales específicas para proporcionar al proceso 
de evangelización con el Sordo una fuente más enriquecedora y significati- 
va; de esta manera, la comunidad del Sordo sería vista como un campo 
vasto donde la semilla de Verbo también se hace presente en la cultura 
del Sordo y, por consiguiente, se entendería que la sordera no es un obstáculo 
para el desarrollo de la fe sino un campo contextual y específico en 
donde la semilla del Verbo florece, crece y da fruto (fe y cultura) de tal 
modo que la Iglesia como cuerpo místico de Cristo es nutrida también 
por la presencia y participación del Sordo (comunión) y, a su vez, éste 
es conducido al camino de plenitud humana y, finalmente, a la expe- 
riencia trascendental de salvación. Por lo tanto, fe, cultura y comunión 
son elementos fundamentales y directrices para fomentar una pastoral 
de Sordos más auténtica y primordial. 


Así, la pregunta a elucidar es ¿qué método de evangelización es 
pertinente para que la luz de la fe y del Evangelio contribuya al cre- 
cimiento de las semillas del Verbo presentes en la cultura del Sordo? 
Si aseveramos que la tarea de la evangelización es de la Iglesia, cabe 
preguntar también: ¿Qué modelo de Iglesia/estructura eclesial se re- 
quiere para integrar el modelo cultural que permita al Sordo vivir su 
fe en comunidad? Para responder esta pregunta es importante mirar 
los modelos de Iglesia y los diferentes métodos de evangelización, para 
que, de esta forma, se busque el método más apropiado para la in- 
tegración eficaz de la comunidad del Sordo en la vida de la Iglesia y su 
misión evangelizadora. 


Los métodos de evangelización para los Sordos que han existido 
pueden clasificarse bajo tres distintos modelos de Iglesia; a saber: Igle- 
sia independiente, Iglesia integral e Iglesia inclusiva.” Estos métodos 
no son exclusivos de la Iglesia católica, sino modelos y métodos que 
han sido considerados por diversos ministerios pastorales de Sordos de 
otras denominaciones cristianas incluyendo la experiencia de la misma 
Iglesia católica. 





26 Cfr. Michael Nourumo, Esther KiariTHa Y NJer!, The Deaf and Hard of Hearing: An implication for Church 
leaders, en: AFER, vol. 48, núm. 3 (sept. 2006), pp. 192-199. 
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Iglesia independiente 


Como es ya sabido, la comunidad Sorda existe como minoría so- 
cio-lingúística; por lo mismo, las personas Sordas tienden a establecer 
ciertos espacios físicos comunes donde se pueden agrupar para sociabi- 
lizar. Muchos de éstos suelen ser de acuerdo con grupos de interés. Por 
mencionar un ejemplo, es muy común ver que las escuelas de Sordos 
llegan a ser más que un mero lugar de aprendizaje y se convierten es- 
pontáneamente en espacios donde los Sordos se reúnen para socializar 
con otras personas Sordas. Estas agrupaciones sociales suelen ser co- 
munes en los grupos minoritarios por la sencilla razón de un elevado 
grado de integración simbólica y sentimiento de pertenencia a un grupo. 
Otra razón técnica, pero significativa, es la oportunidad de interactuar 
con facilidad en una lengua que es propia de la comunidad del Sordo. 


Bajo esta misma premisa de fenómeno social, a mediados del siglo 
XIX en diferentes partes del mundo, principalmente en Europa y Es- 
tados Unidos, emergen ciertos movimientos entre las comunidades de 
Sordos para formar sus propias iglesias separadas de las Iglesias regula- 
res las cuales son formadas en su totalidad por los oyentes. Esta moción 
se propagaba por medio de acciones misioneras itinerantes encabezadas por 
Sordos con alguna educación superior para congregar a personas Sordas 
y fomentar un espacio de oración, adoración y reflexión de la Palabra de 
Dios exclusivamente en lenguaje de señas. 


Existen varios casos, como el de Andrew Foster, quien a principios de 
los años 60 establece las primeras iglesias independientes de Sordos en 
varios países de África junto con sus iniciativas educativas para los Sordos. 
A principios de las décadas de 1980 y 1990, Kenia ve surgir las pri- 
meras Iglesias independientes de Sordos (Nairobi Chapel for the Deaf 
-1984, Emmanuel Church for the Deaf -1990) establecidas por Sordos 
kenianos formados en el extranjero. En el caso de la Iglesia católica, 
existen parroquias, aunque muy reducidas en su número, que son pro- 
piamente para los Sordos donde, incluso el sacerdote, es Sordo. Estas 
parroquias son independientes de las regulares de oyentes aunque re- 
gidas bajo una diócesis y generalmente son extraterritoriales; es decir, 
su expansión de servicio pastoral puede abarcar toda una diócesis, por 
ejemplo, la parroquia de Nuestra Señora del Silencio, en Madrid o la 
Parroquia de San Juan, en Detroit, entre otras. 
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Las características propias de una Iglesia independiente para Sordos 
son las siguientes: 


1. Los fieles que la conforman son únicamente Sordos, desde el pastor/ 
sacerdote que la dirige hasta el último miembro bautizado. 

2. Todo formato litúrgico, de oración y reflexión es regido bajo el uso del 
lenguaje de señas local. 

3. Los Sordos reciben inspiración espiritual a través de estimulación vi- 
sual. Por eso los servicios de oración deben ser visualmente creativos. 
Sonido y cantos musicales (como es en el caso de una Iglesia de oyentes) 
tienen poco sentido en una Iglesia de Sordos.” 

4. Se fomenta fuertemente el sentido de liderazgo. Las tareas y respon- 
sabilidades para la estructura eclesial son compartidas entre los Sordos 
mismos; responsabilidades de liderazgo que muy difícilmente se pueden 
apreciar en otros espacios públicos sociales. 

5. Se desarrollan nuevos enfoques teológicos desde la perspectiva de la 
experiencia del Sordo.” 


Iglesia integral 


A diferencia del modelo de Iglesia independiente, el modelo de Iglesia 
integral se desarrolla dentro de una estructura eclesial regular. Es decir, 
una parroquia/iglesia de oyentes opta, por razones pastorales, por abrir un 
espacio físico específico para la comunidad de Sordos separado del edi- 
ficio principal donde se congregan los fieles oyentes. A esta comunidad 
particular de Sordos dentro de la estructura principal se le refiere a veces 
como “sub-congregación.” Aunque esta comunidad de Sordos física- 
mente está separada de la iglesia principal, ésta es parte de una unidad 
integral en la estructura eclesial. 


La razón por la que se opta por separar físicamente la comunidad 
de fieles Sordos de la de oyentes es para dar una atención específica que 
requiere la comunidad de Sordos. Sin embargo, siendo parte de una 
unidad integral, la comunidad de Sordos, como subcongregación, se 
encuentra regida bajo las estructuras eclesiásticas, teológicas y admi- 
nistrativas de quien la forma. Por lo tanto, el compromiso del pastor/ 
sacerdote encargado es asignar por parte de la congregación a un líder 
ya sea ministro consagrado o laico para atender en específico a la co- 
munidad de Sordos. 





27 Ibid., p. 198. 
2 ld, 
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Un ejemplo que existe en Kenia con esta opción pastoral es la Iglesia 
anglicana en Nairobi, en donde el obispo titular asigna a un sacerdote 
oyente versado en el lenguaje de señas keniano como capellán de la 
comunidad de Sordos que se reúnen para sus servicios litúrgicos los 
domingos en un salón anexo a la parroquia. Otro ejemplo claro en Nai- 
robi es la Iglesia presbiteriana en la cual han preferido ordenar como 
ministro a un Sordo que desempeña el papel de pastor auxiliar y da la 
atención específica a la comunidad de Sordos. 


Una Iglesia integral sigue siendo un tanto como la Iglesia indepen- 
diente, un enriquecimiento espiritual a la forma y estilo que lo expresa 
el Sordo, puesto que en este modelo el Sordo es el destinatario principal 
al que la acción pastoral está dirigida de tal manera que sus experien- 
cias, aspiraciones y vida espiritual son integradas en los sermones. Los 
servicios litúrgicos, oraciones y reuniones son conducidos en el lengua- 
je de señas local. 


Por otro lado, aunque la comunidad de Sordos es ubicada como 
una subcongregación, su participación no se limita únicamente a una 
comunidad unilateral como es el caso de la Iglesia independiente; sino 
que, en cierta forma, ella se sabe parte de una unidad integral por los 
lazos eclesiales de quien la conforma aunque funcionalmente opere de 
forma separada. 


Iglesia inclusiva 


Este modelo es el más conocido y adoptado por las iglesias que optan 
pastoralmente por la integración de la comunidad del Sordo en la vida 
y caminar de la Iglesia regular, háblese de la tradición de la Iglesia cató- 
lica e incluso de algunas iglesias de denominación evangélica y pente- 
costal. A diferencia del modelo integral, la Iglesia inclusiva procura no 
solamente integrar a la comunidad en un espacio adyacente, sino que 
procura hacerla partícipe en su totalidad dentro de una sola comuni- 
dad, de tal modo que la asamblea de fieles se congrega y participa bajo 
una misma estructura eclesial. El modelo inclusivo es, por así decir- 
lo, una imagen de Iglesia de Comunidad de comunidades, es decir la 
Iglesia reconoce la presencia de la diversidad, pero en la diversidad se 
procura el espíritu de unidad eclesial; “un solo Señor, una sola fe, un 
solo bautismo, un solo Dios y Padre de todos, que está sobre todos, por 
todos y en todos” (Ef 5, 5-6). 
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Es por ello que, visiblemente, en los actos litúrgicos o servicios de 
oración, la comunidad de Sordos participa junto con la comunidad 
de oyentes y, para que su participación sea inteligible, la parroquia in- 
corpora el servicio de interpretación del lenguaje de señas. Sin embar- 
go, además de la participación litúrgica, la comunidad de Sordos es 
incluida en el ejercicio pastoral de la vida parroquial y es reconocida 
como una comunidad más en conjunto con las demás comunidades 
pastorales en donde cada una, desde su contribución particular, ejerce 
y se desarrolla de forma incluyente hacia un mismo fin que la Iglesia 
plantea como misión. 


El servicio de interpretación durante los actos litúrgicos es efectua- 
do de manera simultánea, por lo que a la comunidad de Sordos se le 
designan los asientos de adelante para mejor visibilidad de los intérpre- 
tes de lenguaje de Señas quienes se posicionan enfrente de ellos, de tal 
modo que, desde la perspectiva de los Sordos, puedan apreciar en su 
marco visual tanto lo que hace el ministro como lo que se interpreta en 
señas. En algunos de los casos, dependiendo de la destreza cualificada, 
el mismo ministro que aplica el lenguaje de señas local dirige la asam- 
blea de forma bilingüe; esto es, en lenguaje de señas y lenguaje hablado 
al mismo tiempo. 


Por este mismo modo inclusivo, la comunidad de Sordos está más 
expuesta a la interacción y sociabilidad con la comunidad de oyentes, 
por lo que motiva a la comunidad de oyentes a interesarse en conocer 
el lenguaje de señas e incorporarse a la comunidad y cultura del Sordo. 


A diferencia del modelo independiente e integral, el modelo inclu- 
sivo pareciera tener menos oportunidades de participar en roles o acti- 
vidades que no requieran comunicación verbal, puesto que, a pesar de 
que la comunidad está expuesta a la interacción con los oyentes, que 
corresponden a la mayoría, no todos aprenden el lenguaje de señas. 


Sin embargo, el modelo de Iglesia inclusiva facilita y reconoce los 
momentos en que la comunidad por sí misma puede ejecutar para su 
desarrollo espiritual como un aspecto contribuyente hacia la Iglesia en 
general, por lo que la comunidad de Sordos se organiza y traza las líneas 
de acción pastoral que más le convengan para dicho crecimiento sabiendo 
que son parte de una unidad. 
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A manera de evaluación (Juzgar) 


Una vez presentados los modelos alternativos de evangelización para el 
Sordo, volvamos a la pregunta inicial: ¿Qué método de evangelización/ 
modelo de Iglesia es el más adecuado para que la comunidad del Sordo 
se desarrolle en su fe desde su contexto cultural y lingüístico donde las 
semillas del Verbo puedan también ser identificadas? Intentar respon- 
der esta pregunta entraña una disposición evangélica, abierta al acom- 
pañamiento cercano a la historia y realidad de la comunidad del Sordo. 
Cada alternativa de modelo propuesta tiene su fundamento y razón de 
ser que no es otra que los mismos intentos de contestar a estas necesida- 
des fundamentales del proceso evangelizador para el Sordo, propuestas 
que no parten desde las prerrogativas de algunos cuantos que conside- 
ran lo más factible para el Sordo, sino que se basan precisamente en la 
disposición evangélica de acompañamiento con la comunidad del Sor- 
do, siendo observador y atento a las necesidades que la misma comu- 
nidad expresa. Sin embargo, emitir un juicio para una opción pastoral 
de un modelo alternativo de evangelización es ineludible que, si bien se 
discierne desde el acompañamiento, pueden dar luz para una mejor 
opción que cumpla con los objetivos del mandato evangélico “que 
todos los hombres se salven y lleguen al conocimiento de la verdad” 


(1 Tim 2, 4). 


Desde este objetivo, analicemos a grandes rasgos las ventajas y limi- 
taciones que cada uno de los modelos/métodos presenta. El modelo de 
Iglesia independiente proporciona al Sordo una participación total en 
la vida de la Iglesia. Toda acción pastoral se desarrolla desde el marco 
contextual de la cultura y lengua del Sordo, lo que hace que el conte- 
nido de la fe cristiana sea más inteligible y aborde los aspectos y necesi- 
dades propias del Sordo. Por ello mismo, la persona Sorda experimenta 
un sentido de pertenencia en la comunidad de fe, pues su relación con 
sus miembros es interpretada no desde un modelo médico/patológico, 
sino desde el modelo cultural que lo define; por lo tanto, su relación de 
persona a persona en un contexto de fe acrecienta el campo trascenden- 
tal de relación entre persona y Dios. El papel de liderazgo y los roles que 
pueden desempeñar son potencializados de tal manera que impulsa al 
miembro a ser agente de su propia historia y no a ser simplemente un 
observador silencioso. No por menos el número de integrantes llega a 
ser considerablemente mayor en comparación con otros modelos. 
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Por otro lado, una gran limitación de este tipo de modelo es la condi- 
ción consecuente de segregación y aislamiento hacia otras esferas sociales. 
El posible riesgo es un ensimismamiento de la experiencia de fe que re- 
dunde en un cierto círculo fronterizo sin permitir que la vivencia de fe 
sea enriquecida, expresada y compartida a otras realidades más allá 
de sus propios límites culturales y contextuales. 


En parte, se puede decir lo mismo del modelo integral: es verdad 
que los Sordos viven y expresan su fe desde su cultura y a la vez es reco- 
nocida por la Iglesia regular; no obstante, es evidente que su comunión 
es un tanto parcial. Una verdadera integración no puede sostenerse sólo 
con una buena voluntad y disposición de los demás miembros, es ne- 
cesario dar un paso más a la integración que garantice desde y para 
la comunidad de Sordos una atención adecuada articulada a la Igle- 
sia buscando en sí misma una comunión más significativa. A manera 
de ejemplo, para un Sordo que nace en una familia de oyentes no es 
suficiente que sus padres y hermanos reconozcan la presencia del hijo 
Sordo en medio de ellos sin otro nivel más profundo de interacción 
asumiendo incluso el cambio que ésta puede implicar. Una familia en 
comunión crece y se desarrolla en diálogo; cuando existen barreras de co- 
municación en la familia, el Sordo puede sentirse foráneo en su propio 
hogar. Del mismo modo, en una Iglesia inclusiva, a pesar de que el Sor- 
do expresa su fe desde su cultura, ésta no puede trascender cuando aún 
está limitada en el diálogo con aquel que se sabe miembro, pero aún no 
puede vivir en comunión plena esto es como ser foráneo en su propia 
Iglesia. Por lo tanto, la integridad es un primer paso para la comunión 
aunque no lo agota en sí mismo; es necesario un elemento más que lo 
complemente para alcanzar el objetivo. 


Por último, el modelo de Iglesia inclusiva, como se describió ante- 
riormente, posee un carácter potencial de apertura y acogida no sólo 
de un tipo de comunidad en particular, sino que abre sus espacios a la 
interacción de otras realidades y contextos en búsqueda de una cons- 
trucción efectiva de la comunidad eclesial. La espiritualidad de una 
Iglesia inclusiva parte de la imagen trinitaria que Cristo nos revela. “Pa- 
dre, Hijo y Espíritu Santo viven en perfecta intercomunión de amor, 
el misterio supremo de la unidad. De allí procede todo amor y toda 
comunión, para grandeza y dignidad de la existencia humana”.? Por 





29 II] CONFERENCIA GENERAL DEL EPISCOPADO LATINOAMERICANO, Documento de Puebla, Puebla, 1979, núm. 212. 
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nuestra Fe en Cristo, entramos a participar en la comunión de Dios “al 
vivir en Cristo, llegamos a ser su cuerpo místico, su pueblo, pueblo de 
hermanos unidos por el amor que derrama en nosotros el Espíritu”. 
La Iglesia como sacramento de la vida trinitaria refleja en su acción 
caminos por la construcción de la comunión entre los hombres “que 
abarca el ser, desde las raíces de su amor, y ha de manifestarse en toda 
la vida, aun en su dimensión económica, social y política”.** Por lo 
tanto, la tarea de la evangelización es un llamado a la participación en 
la comunión trinitaria. 


Al traducir estas premisas teológicas en un contexto de Iglesia in- 
clusiva como opción del método pastoral para el Sordo significa que la 
integración del Sordo en la vida de la Iglesia no consiste simplemen- 
te en una presencia física como un observador silencioso dependiente 
de los demás miembros para su subsistecia, como tampoco anima a 
la segregación o aislamiento para su mejor funcionamiento, sino que, 
junto con los demás miembros, el Sordo se desarrolla como un agente 
mismo de la evangelización que construye desde su cultura, historia y 
lengua caminos para la comunión del cuerpo místico de Cristo. De ahí 
que esta opción pastoral llega a ser la más común entre las parroquias 
o comunidades eclesiales que integran este tipo de servicio para los 
Sordos. A pesar de eso, no por ser la más común significa que haya lo- 
grado hasta el momento los mejores resultados para una participación 
activa de los Sordos en comparación con los otros modelos como lo es, 
por ejemplo, el modelo de Iglesia independiente en donde en todos los 
ámbitos el Sordo es partícipe de la vida de la Iglesia. 


El gran reto hoy, que en la práctica se ha visto en el modelo de 
Iglesia inclusiva, es que no se han sabido encarnar las direcciones teoló- 
gicas de la comunión del Cuerpo Místico de Cristo cuando se trata de 
acciones pastorales concretas para la comunidad del Sordo, pese a que 
es un campo muchísimo más privilegiado para ejercerlo en compara- 
ción con el de los otros modelos de Iglesia. En una comunidad parro- 
quial que opta por la pastoral del Sordo de manera inclusiva, se percibe 
aun una cierta segregación aunque no intencional de forma explícita, 
pero sí quizá por cierta ignorancia. De ahí que, por ejemplo, cuando 
la comunidad de Sordos está presente en un acto litúrgico junto con la 





3 Ibid., núm. 214. 
31 Ibid., núm. 215. 
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asamblea (de oyentes) su participación se reduce a actividades que no 
comprometan la comunicación verbal, limitándose, por lo tanto, a ac- 
tividades como ser colectores de ofertorio, acomodadores, entre otras. 
La participación del liderazgo y toma de decisiones en la vida de la 
comunidad es coartada por la barrera de comunicación y aunque ésta 
puede ser manejada mediante el servicio de intérpretes de lenguaje de 
señas, no todos los pastores/sacerdotes, legos en la cultura del Sordo, 
estarían dispuestos a incluirlos dentro de la estructura. 


Por ésos y otros ejemplos concretos que podrían describirse, la comu- 
nidad del Sordo se vuelve, una vez más, un agente pasivo en la vida de la 
Iglesia en un modelo donde, en apariencia, podría desarrollarse una co- 
munidad viva de comunión por las disposiciones iniciales de integración. 


Es claro que no basta una disposición noble de incluir a la comuni- 
dad del Sordo en la vida de Iglesia; la opción por sí misma implica un 
grado de “conversión estructural” para que los frutos de la inclusividad 
logren verse en campos de acción concreta. 


Una vez evaluadas de manera general las ventajas y limitaciones de 
cada uno de los modelos, aún queda por proponer el modelo que es más 
apropiado para la pastoral del Sordo. Si la labor consiste en integrar los 
elementos de fe, cultura y comunión para un proceso efectivo de evange- 
lización del Sordo, podemos concluir que el modelo de Iglesia inclusiva 
aún sigue ofreciendo un campo fértil para su realización, puesto que si 
efectivamente se trabaja por la integración y reconocimiento auténtico 
cultural-lingúístico de la comunidad de Sordos dirigida bajo acciones 
con carácter de comunión, se plasmaría una plataforma de campo de mi- 
sión para que el Sordo pueda crecer en fe, esperanza y amor en coopera- 
ción fructífera y solidaria con los miembros del cuerpo místico de Cristo 
que es la Iglesia. Es verdad que el modelo inclusivo garantiza el sentido 
de comunión; sin embargo, no se puede escatimar el hecho de que la 
presencia del Sordo continúa siendo característicamente una comunidad 
minoritaria en comparación con los demás integrantes que son oyentes; 
en consecuencia, una pastoral no bien encauzada puede ser propensa a 
la dominación y control sobre la comunidad minoritaria bajo las expec- 
tativas y formas del contexto del oyente, no permitiendo, entonces, el 
florecimiento y desarrollo de la cultura del Sordo como tal a través de la 
comprensión del contenido de la fe en las formas de expresión que el Sor- 
do requiere, dejándolo, una vez más, ser un extraño en su propio hogar. 


39 


LA EVANGELIZACIÓN EN EL MUNDO DEL SILENCIO 





En este sentido, el modelo de Iglesia independiente puede contribuir 
al de Iglesia inclusiva en particular en la forma participativa en que el 
Sordo expresa su fe desde su cultura y lengua. Por lo tanto, la propuesta 
es encontrar un punto medio entre estos dos modelos para conseguir 
una inclusividad más significativa. Conservando el término de Iglesia in- 
clusiva es necesario ajustar de modo interno parámetros que alcancen la 
interrelación entre fe, cultura del Sordo y comunión eclesial. 


Para ello, es importante mencionar ciertos aspectos que deben con- 
siderarse al momento de optar por un modelo de Iglesia inclusiva como 
método efectivo para la pastoral de Sordos; en especial, para dar respuesta 
a los retos que pueden presentarse en el momento de su implementación. 


Aspectos a considerar para la Pastoral de Sordos (actuar) 
1. Redefinición del término Sordo 


El primer aspecto que la pastoral del Sordo debe tener en consideración 
para su desarrollo es situar su acción dentro del marco histórico de la 
definición que el Sordo tiene de sí mismo. El caminar que el Sordo ha 
hecho en la historia se caracteriza por su afirmación humanista; es de- 
cir, el reconocimiento cultural y lingüístico con los que la comunidad 
del Sordo se identifica desde el modelo cultural refiriéndolo como una 
persona en su totalidad y no como una deficiencia física adyacente; 
por lo tanto, relacionarnos con el Sordo es, ante todo, una relación de 
persona a persona y no de persona a una situación patológica de un in- 
dividuo. Esta relación como primer plano amplía las percepciones de la 
experiencia del Sordo, fomenta una nueva categoría de diálogo y aseve- 
ra su enfoque más humanista, puesto que no es una relación asimétrica, 
sino una en donde se aprecia la otredad como un don. 


El 90% de Sordos nace en una familia de oyentes, lo cual implica 
que la mayoría de los Sordos se hallan expuestos desde el hogar a una 
realidad relacional con la mayoría de sus miembros que son oyentes; el 
otro 10%, aunque sus miembros familiares pertenecen estrechamente 
a una entidad propiamente de Sordos, es ineludible el hecho de que 
se encuentran constantemente en relación con una sociedad cuya ma- 
yoría de miembros son oyentes. Como sabemos, el problema hasta el 
momento no es la sordera en sí misma, como no es un problema ser 
oyente, por el contrario; el reto es la perspectiva desde la cual se asi- 
mila una forma de relación. Si los miembros oyentes de una familia 
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configuran la relación con su hijo/hija sordo/sorda desde la perspectiva 
médica/patológica, en efecto, la relación será asimétrica, pero si se lleva 
a cabo desde el modelo cultural, se entenderá que la relación requiere 
ser distinta, pero que no limita la posibilidad de una inclusión efectiva. 


Lo mismo se puede decir de la Iglesia, si los miembros de la comunidad 
eclesial, en su mayoría oyentes, adoptan una relación con el Sordo des- 
de la perspectiva del modelo médico/patológico, sin duda, la relación 
se limitará a ciertas acciones pastorales “paternalistas” cuyo acento será 
el asistencialismo; pero, si los miembros de la Iglesia conforman su 
relación desde el modelo cultural, entonces se brindarán espacios de 
una verdadera inclusión permitiendo que el Sordo, desde su marco cul- 
tural-lingúístico, sea una agente mismo de evangelización junto con los 
demás integrantes de la comunidad eclesial. 


Para llegar a ello, se requiere, como se mencionó, una “conversión 
estructural”; es decir, un proceso de redefinición de términos de cómo 
se entiende la sordera en el contexto cultural y lingüístico, rompiendo 
todo prejuicio que no es humanista. La conversión supone un doble mo- 
vimiento, pues el Sordo también puede tener sus prejuicios respecto del 
oyente. El proceso de conversión de términos se lleva a cabo mediante 
una concientización amplia de lo que cada comunidad conjetura tanto 
de oyentes como de Sordos para así establecer una cooperación fructífera. 


2. Reconocimiento de la lengua y cultura del Sordo 


Este aspecto consiste en que, más que redundar, se da énfasis en el de- 
sarrollo de una Iglesia inclusiva. El reconocimiento y apreciación por la 
lengua y cultura del Sordo son valores que rebasan la voluntad ingenua 
de integración. Apreciación por la lengua y cultura del Sordo se traduce 
en acciones concretas que permiten la expresión de ésta sin ninguna 
restricción. Una integración ingenua promueve, por ejemplo, que el 
servicio de interpretación en lenguaje de señas se efectúe en los lugares 
laterales para evitar “distracciones” de parte de los demás miembros 
oyentes. Un reconocimiento auténtico sabe lo que la comunidad de 
Sordos necesita y proporciona la facilidad para que el Sordo, junto con 
la comunidad, pueda expresar su fe desde su cultura y lengua propias. 


Podemos considerar que el reconocimiento de la lengua y cultura 
del Sordo es un proceso de inculturación en la Iglesia. El acceso al 
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conocimiento de la fe no se lleva acabo fuera del contexto cultural de 
la persona, sino que el mensaje se encarna en la vida de la persona de 
tal forma que es comprensible para su expresión. El lenguaje de señas 
es también un lenguaje religioso, es una herramienta especial por la 
cual la fe se hace accesible a la vida del Sordo. “El factor crucial en el 
desarrollo de la fe depende del grado por el cual las personas Sordas han 
tenido acceso al conocimiento de la fe. Si ellos tienen un acceso pobre, 
por la escasa comunicación de la fe en lenguaje de señas, el crecimiento 
espiritual de Sordo sería limitado”.* Por lo tanto, la tarea de una Iglesia 
inclusiva consiste en hacer el contenido de la fe accesible no bajo una 
sola modalidad de lenguaje, como lo es el oral, sino en el que es percep- 
tible para el Sordo. 


Presentemos aquí algunas propuestas prácticas para engendrar el re- 
conocimiento de la cultura y lengua del Sordo en una Iglesia inclusiva, 
aunque no se limitan de modo exclusivo a éstas sino que está abierto 
a otras iniciativas que parten de la experiencia del acompañamiento. 


1. Incorporación de servicios de interpretación en lenguaje de señas. El ser- 
vicio de interpretación en los actos litúrgicos puede ser considerado un 
servicio pastoral para la comunidad; así como hay diferentes funciones 
dentro de la liturgia (lectores, acólitos, coro...) los intérpretes de señas 
ofrecen un servicio específico para que la comunidad de Sordos, junto 
con la congregación, puedan tener una “participación plena, consciente y 
activa en las celebraciones litúrgicas”.** De esta manera, debe procurarse 
el debido entrenamiento cualificado de los intérpretes. Por otro lado, este 
servicio por naturaleza requiere, como se mencionó, un sitio particular 
ocupando los lugares de enfrente para mejor visualización, puesto que el 
Sordo percibe por medio del sentido de la vista. 

2. Participación activa del Sordo. La madre Iglesia exhorta a todos sus 
miembros a una participación activa en los actos litúrgicos. En primer 
lugar, cuando hay servicio de interpretación, el Sordo no debe ser un 
mero espectador de lo que se signa a través del intérprete, sino que, junto 
con la asamblea, responde y se une a los cantos que se efectúan dentro de 
la liturgia a través del intérprete en el lenguaje que es propio del Sordo. 
En segundo lugar, el Sordo puede también participar activamente en los 
roles que no se limitan sólo a actividades no verbales; por lo tanto, una 
Iglesia inclusiva invita al Sordo a participar, por ejemplo, en conducir 





32 Marcel BROESTERHUIZEN, “Faith in Deaf Culture”, Theological Studies, núm. 66 (2005), p. 323. 
33 ConciLio VATICANO ll, Constitución Sacrosantum Concilium. Sobre la sagrada liturgia (4 dic. 1963), AAS, 
56 (1964), 97-138, núm. 14. 
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la oración de los fieles, en proclamar las lecturas, efectivamente con la 
intervención de un intérprete de voz cualificado, para el entendimiento 
de los miembros oyentes. La participación activa no se limita únicamen- 
te a la liturgia, sino a todos los demás aspectos de la vida de la Iglesia; 
por ejemplo, actividades o iniciativas que la comunidad emprenda. La 
comunidad del Sordo, como cualquier otra comunidad, puede asumir 
responsabilidades que se le asignen o proponer iniciativas que también 
puedan ser tomadas en cuenta. 

3. Catequesis para el Sordo. La comunidad del Sordo necesita de la for- 
mación permanente en la fe; sabemos que uno del los grandes retos que 
el Sordo enfrenta en la sociedad es el acceso a la información básica en 
todos los niveles, incluyendo la Iglesia misma, puesto que muchos ser- 
vicios públicos (salud, seguridad, noticia, acciones bancarias, etcétera) 
carecen de una estructura que proporcione información en lenguaje de señas. 
Así como hay estructuras donde se proporcionan catequesis clasificando 
grupos teniendo en cuenta las edades o procesos, en este mismo contexto 
una Iglesia inclusiva considera el establecimiento de catequesis propia 
en lenguaje de señas para que el conocimiento de la fe sea transmitido 
de acuerdo con los contextos propios que el Sordo vive. Sin duda, las 
metodologías de enseñanza variarán en comparación con las metodologías 
usadas para los oyentes. Una catequesis propia para los Sordos en lenguaje 
de señas permitirá que la fe hable a la cultura del Sordo y, eventualmente, 
el Sordo crecerá en ella con base en su expresión y contexto cultural. 

4. Formación de agentes de evangelización. Cuando la comunidad del 
Sordo crece a través de su formación en la fe, crece también en su com- 
promiso con la Iglesia que lo llama. Como se dijo, la Iglesia es una co- 
munidad de comunidades y para su integración se requiere de una par- 
ticipación de liderazgo evangélico. Cuando se crea una comunidad de 
Sordos, la Iglesia inclusiva fomenta y forma a sus líderes desde y para su 
comunidad. Citemos como ejemplo la catequesis para el Sordo donde un 
Sordo mismo puede ser un agente de evangelización que transmite la fe 
en la lengua que es propia de la comunidad en comunión con la Iglesia 
en general. 

5. Formación de comunidades eclesiales de base del Sordo. Así como el Sor- 
do se involucra en los espacios comunes con la comunidad eclesial de 
una manera participativa, una Iglesia inclusiva reconoce y promueve los 
encuentros particulares que la comunidad establece para su crecimiento en la 
fe. De la misma manera que existen movimientos y grupos parroquiales 
(como el grupo juvenil, movimiento carismático, movimiento familiar 
cristiano, entre otros) la comunidad del Sordo se congrega en su espacio 
y tiempo para seguir vivificando su experiencia de fe desde su lengua y 


43 


LA EVANGELIZACIÓN EN EL MUNDO DEL SILENCIO 





cultura manteniendo la comunión con la Iglesia como cualquier otro 
grupo. Un ejemplo, pero no exclusivo, es la estructura de la comunidad 
eclesial de base, donde los miembros se reúnen en torno de la reflexión 
de la Palabra de Dios, oración y acciones de caridad. Cuando se dice 
comunidad eclesial de base del Sordo, recordemos que no nos referimos 
meramente al sordo con “s” minúscula sino al Sordo desde la perspectiva 
del modelo cultural que es incluyente incluso a los oyentes, pero que es 
afín en su modo por medio de la lengua de señas. 


Éstos y muchos otros ejemplos se pueden señalar, pero hasta aquí 
los ya mencionados pueden ilustrar de alguna manera acciones prácti- 
cas que manifiestan el reconocimiento de la cultura y lengua del Sordo 
en la vida de una Iglesia inclusiva. 


3. De un programa para el Sordo a un Ministerio 
pastoral del Sordo 


Por último, hagamos mención de otro aspecto que es fundamental para 
el desarrollo de un modelo de Iglesia inclusiva; esto es, saber diferen- 
ciar y optar por una acción pastoral que se define en su forma como 
ministerio del Sordo más que un mero programa para el Sordo. La 
diferencia es cardinal, puesto que un programa para el Sordo tiene una 
orientación, por así decirlo, “burocrática” donde se deciden acciones 
pastorales que son pensadas para el Sordo desde una perspectiva dis- 
tante sin considerar e involucrar al mismo Sordo para identificar lo 
que en realidad necesita para su crecimiento en la fe. Mientras que un 
Ministerio del Sordo por su naturaleza posee una orientación holística 
y misionera que es duradera, permanente y se enfoca en la dignidad de 
la condición humana de la persona. Un Ministerio del Sordo aprecia y 
nutre en pequeños, aunque significativos, avances para el desarrollo del 
individuo que le permite crecer hasta llegar a una maduración la cual 
lo hace ser parte integral de una vida eclesial que lo acoge, acompaña y lo 
envía para la evangelización sin anteponer la condición física o proce- 


dencia cultural. Hay una gran diferencia cuando una acción pastoral se 
hace PARA el Sordo y cuando se realiza CON el Sordo. 


Un Ministerio pastoral del Sordo se traduce en acciones pastorales 
que se ramifican y tocan las diversas áreas que el Sordo requiere para su 
crecimiento en la fe; al mismo tiempo, cuando el Ministerio es recono- 
cido como parte estructural de la vida de la Iglesia llega a ser una parte 
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integral que constituye al cuerpo místico de Cristo y, por lo tanto, es 
parte de una comunión que es esencial para el caminar de la vida y 
misión de la Iglesia. 


CONCLUSIÓN 


Este artículo tuvo como propósito, en primer lugar, ofrecer un esclare- 
cimiento de la experiencia del Sordo y su significación desde su cultura 
y lengua; experiencia que en la mayoría de los servicios públicos está 
olvidada o simplemente no se tiene en cuenta. La concientización de 
esta experiencia particular nos deja al margen para replantearnos qué 
tanto la sociedad ha sabido responder a los procesos de inclusividad 
para el aprovechamiento y desarrollo de los bienes comunes de una 
manera equitativa. Por otro lado, al hacer una introspectiva en la tarea 
de evangelización que la Iglesia realiza, por naturaleza, nos pregunta- 
mos del mismo modo qué tanto la Iglesia en su tarea de evangelización 
ha sabido incluir la vida, cultura-lengua y experiencia de la comunidad 
del Sordo. Cuando se habla de interlocutores de la evangelización es- 
pontáneamente nos referimos al grupo de gente que como condición 
física son oyentes; por lo tanto, toda acción está estructurada desde la 
perspectiva del oyente, dejando a un lado la posibilidad de que esta 
comunidad sea enriquecida por la Palabra de Dios en la comunidad de 
fe llamada Iglesia. 


La reflexión que se comparte aquí es fruto de nuestra experiencia 
pastoral del Ministerio de Sordos de la Arquidiócesis de Nairobi, Ke- 
nia; sin embargo, puede brindar guías iluminadoras para toda acción 
pastoral y eclesial que emprende su camino hacia una Iglesia inclusiva, 
que nos es otra cosa más que una imagen viva de la presencia del Reino 
de Dios en donde no hay “extranjeros y advenedizos, sino conciudada- 
nos de los santos y miembros de la familia de Dios” (Ef 2, 19). 


La adopción de un modelo inclusivo en el contexto del ministerio 
pastoral del Sordo implica un proceso de “conversión” de estructuras, 
modelos y formas de llevar a cabo una pastoral que no requiere sordo 
para entender, sino Sordo para apreciar que la predicación de la Palabra 
es también para ellos. 
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NOS HUMANIZAN Y NOS HERMANAN 
SIN DIFERENCIA DE COSMOVISION O CREDO* 


P. José Sandoval Íñiguez, mG* 


LA PSIQUÉ ES IGUAL EN TODOS LOS HUMANOS 


ay tres eventos que a todos los seres humanos, sin excepción, nos 

hacen iguales, se trata del nacimiento, el dolor que experimenta- 
mos en nuestro peregrinar por este mundo y la muerte. Alguien podría 
decir que también nos igualan otras vivencias; por ejemplo, el amor o 
la alegría. Pero en este mundo de desigualdades inauditas hay personas 
que viven al margen de la sociedad sin experimentar casi nunca lo que 
es amar y ser amado y casi sin sentir lo que es la alegría. Se trata de per- 
sonas abyectas que sobreviven en un submundo de olvido y abandono, 
totalmente inconscientes de su dignidad de seres humanos, que viven 
en nuestras barriadas donde reina la miseria moral y material, donde 
campea el vicio, la violencia, el crimen, el odio, la venganza y el rencor. 


Temor ante el dolor, la enfermedad y la muerte 


También es un hecho innegable que todos experimentamos miedo, más 
o menos intenso, dependiendo del temperamento de cada persona, al 
dolor y lo rechazamos en cuanto se nos hace presente. Y a la vista de la 
propia muerte nos sobrecoge un verdadero pavor aunado a una profun- 
da tristeza por el hecho de tener que dejar este mundo. Y si se trata de 





* El P. Sandoval, sacerdote Misionero de Guadalupe, originario de Yahucalica, Jal. (México), ingresó al 
Seminario de Misiones Extranjeras en 1955 donde cursó Humanidades y Filosofía; la Teología la estudió en 
Bamberg, Alemania; trabajó en la Misión de Corea (1967-2011) asumiendo algunos cargos en el Instituto como 
maestro de novicios (1972), promoción misionera con los Padres de Betlehem en Suiza (1981-1982), miembro 
del Consejo General (1996-1998), estudió la Licenciatura en Teología Pastoral de la Salud en Roma y trabajó por 
varios años en el Hospital de Sun-Chon (Corea del Sur). 
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la muerte de un ser querido, el ser humano puede sufrir una tremenda 
sacudida existencial que cambie su vida totalmente, perdiendo incluso 
la capacidad para convivir de manera normal con los demás, si no es 
que cae en una depresión que ponga en peligro su salud mental para el 
resto de sus días sobre la tierra. 


Todos buscamos la felicidad 


Un hecho innegable es que todos buscamos la felicidad en nuestra vida. 
Por desgracia, muchos la buscan por caminos equivocados, donde nun- 
ca la encontrarán y, más bien, encontrarán el vacío, la desgracia y, a veces, 
incluso la desesperación y además harán infelices a otros que serán víc- 
timas de sus afanes de felicidad. Así, muchos buscan la felicidad en 
el tener, amontonar bienes materiales a como de lugar, sin distinguir 
entre los medios lícitos y los ilícitos. La paradoja es que esa sed de tener 
no se apaga: entre más tienen, más quieren tener y precisamente esa 
ambición es la que les impide gozar de paz y tranquilidad y les acarrea 


la infelicidad. 


Otros buscan la felicidad en el poder, en dominar a otros, en tenerlos a 
sus pies, en sentirse los amos y dueños de su parcela, grande o pequeña. 
Son gente que no busca el poder para construir un mundo mejor, sino 
que lo hace únicamente por egoísmo, para realizarse a sí misma aunque 
sea pisoteando a otros. Así se ganan la envidia de muchos rivales y por 
ello viven en continua lucha y zozobra que les impide gozar de tranqui- 
lidad y verdadera felicidad. Casi siempre el afán de poder va asociado 
con la ambición de riquezas y la gran interrogación es si en realidad 
han encontrado la felicidad que buscaban en esa vida que han escogido. 


Otros, finalmente, buscan la felicidad en la fama, en los honores, 
los aplausos, en sentirse admirados por la gente, como son los así lla- 
mados “celebridades”, gente del espectáculo, del deporte, de la pan- 
talla. Todos estos, aunque se mueven entre reflectores, en un mundo 
de “éxitos”, de alegría estruendosa, de triunfos alcanzados, revelan in- 
dicios de que en el fondo de su corazón no hay una auténtica felicidad, 
todo parece cosa de fachada, de apariencias, “de película”, pues con 
frecuencia escuchamos que tal artista famoso o famosa se quitó la 
vida, señal de que no estaban plenamente satisfechos y felices con la vida 
que eligieron. 
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¿Se puede alcanzar la verdadera felicidad en este mundo? 


¿Dónde encontramos la verdadera felicidad? En una vida recta, hones- 
ta, honrada, en el cultivo de los valores que hacen del ser humano una 
persona digna, responsable, libre de ambiciones exageradas, libre de 
todo egoismo e individualismo, amable, respetuosa de los que piensan 
de manera distinta, practicando la justicia, la solidaridad, la fraterni- 
dad, la caridad, no siendo indiferente ante el dolor del prójimo, con un 
corazón abierto a los demás, que sabe compartir sus bienes con los que 
menos tienen, que en la medida de lo posible se compromete en la construc- 
ción de un mundo mejor. En una palabra, viviendo el amor y siendo 
amado por los demás, teniendo una conciencia que nada reprocha. 


Aceptar la propia condición de seres imperfectos, 
débiles, pasajeros 


Pero aun cuando gozamos de felicidad y paz en el corazón, el dolor y la 
enfermedad pueden aparecer en cualquier momento y robarnos la tran- 
quilidad y la alegría. No obstante, si nos convencemos que son parte de 
la vida, que por naturaleza somos físicamente frágiles, vulnerables, que- 
bradizos, entonces no nos extrañará que tengamos algún sufrimiento, 
una contradicción que lastima, o alguna enfermedad que nos limita. Si 
aceptamos nuestra condición de seres imperfectos, entonces estaremos 
preparados para sobrellevar con paciencia los reveses inevitables de la 
existencia. 


Siendo el ser humano el rey de nuestro planeta y, por su inteli- 
gencia, el ser más excelso sobre la tierra, destinado a dominarlo todo, 
señoreando las profundidades del mar y las entrañas de las montañas, 
sobrevolando el espacio e incluso atreviéndose a soñar en poder ex- 
plorar un día las distancias siderales, ese ser poderoso es al mismo tiem- 
po el ser más débil. Por ejemplo, una volcadura, una fuerte caída, si no 
causó la muerte, puede, sin embargo, atar a una persona de por vida a 
su lecho o a una silla de ruedas. 


Un becerrito sale del vientre de su madre y a los cuantos minutos 
ya anda reparando de aquí para allá; un patito sale del cascarón y salta 
al agua y se pone a nadar con toda facilidad. Sin embargo, el hombre 
¿cuánto tiempo necesita para crecer, aprender a andar, a moverse sin la 
ayuda de otro?, y requiere de muchos años para desarrollarse con pleni- 
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tud y llegar a la madurez de la vida. Si el hombre llega a ser consciente de su 
debilidad, de sus limitaciones y carencias insuperables, si las reconoce 
y las acepta en lo más íntimo de su ser, entonces no estará dominado 
por la arrogancia, sino que será más modesto y realista en sus sueños 
de grandeza. Y al ver que esa es las situación de todos los de su género, 
entonces podrá ser solidario con todos y la desgracia, el dolor, la enfer- 
medad y la misma muerte lo harán sentirse más hermano de todos los 
de su raza. De esta manera sabremos tener compasión con el que sufre 
y sabremos ayudarlo con gusto en lo que más necesite. 


Ante los sismos, los huracanes y los grandes incendios que se vuel- 
ven incontrolables, el hombre adquiere conciencia de su debilidad y 
pequeñez ante la tremenda potencia de la naturaleza. El ser huma- 
no se siente menos que una hormiga frente a esa fuerza devastadora 
que siembra destrucción y muerte en gran escala. Paradójicamente, 
es, entonces, cuando el ser humano muestra su verdadero temple y su 
grandeza de alma al hacerse solidario con las víctimas, siendo capaz de 
asumir grandes penalidades y sacrificios para ir a prestar auxilio desin- 
teresado al hermano en necesidad. 


Aceptarnos como hermanos y ayudarnos 


Si nos aceptamos mutuamente como hermanos, entonces debemos 
ayudarnos unos a otros en la angustia y la necesidad, ante el dolor y 
la enfermedad. Una buena obra para cada día en el que tengamos un 
poco de tiempo libre podría ser visitar a un enfermo. Eso redundará en 
consuelo para la persona visitada y en gran alegría y satisfacción para 
el que hace la visita. No tiene necesariamente que ser un familiar, un 
amigo o un conocido. Si vamos a un hospital, podemos acercarnos a 
un paciente desconocido, saludarlo con toda naturalidad y decirle sen- 
cillamente que queremos acompañarlo por unos minutos, sean diez, 
quince, veinte o treinta, serán otros tantos minutos durante los cuales él 
se olvidará de sus dolores, o por lo menos sentirá como si le derramaran 
bálsamo a su corazón lastimado. El lector puede tener la seguridad de 
que, salvo raras excepciones, el enfermo se pondrá contento de la visita. 
Con sólo preguntarle cómo se siente, estará complacido y comenzará a 
expresar lo que está sintiendo. 
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Empatía sí, simpatía no 


Así puede iniciar un diálogo muy cálido en el que, más que simpatía, 
debemos mostrarle empatía. ¿Cuál es la diferencia? Simpatía es sentir 
lo mismo que el enfermo está sintiendo. Por ejemplo, si el enfermo 
está llorando y el que hace la visita llora con él, no es correcto porque 
el enfermo pensará: “Este pobre está igual que yo, de modo que no me 
puede dar ninguna ayuda”. Llegado a ese punto, el enfermo se cierra en 
sí mismo y no hablará de lo que tiene por dentro. Por ello, se aconseja 
guardar cierta distancia de los sentimientos del enfermo, no involu- 
crarse emocionalmente, conservar cierta frialdad de corazón. Una per- 
sona que se dedica a visitar enfermos, si participa de los sentimientos 
de cada paciente, no podrá ir muy lejos, porque después de cuatro o 
cinco enfermos que visite estará agotado, deshecho y destrozado inte- 
riormente. En cambio, ante el dolor de un familiar, el padre, la madre 
o un hermano, no puede evitar sentir simpatía. Raro sería aquel que no 
sintiera simpatía hacia alguien de su misma sangre. 


Empatía es saber intelectualmente lo que el otro está sintiendo, pero 
sin compartir esos sentimientos. Cuando hay empatía, puede ser que 
el enfermo diga, o por lo menos lo piense: “Ah, esta persona Sí me 
entiende” y entonces abre su corazón y habla de todo lo que tiene por 
dentro y así se le podrán dar consejos adecuados a la situación que está 
viviendo. 


La escucha 


Cuando nos disponemos a visitar a un enfermo debemos pensar que no 
vamos a hablar, sino a escuchar. Por lo general, hacemos lo contrario, 
somos prontos para hablar y tardos para escuchar. Y esto lo hacemos 
no sólo con enfermos, sino con cualquier persona: está la otra persona 
hablando y no dejamos que termine lo que está diciendo, sino que le 
arrebatamos la palabra y empezamos con lo nuestro. Señal de que no 
estábamos escuchando, es decir, no estábamos poniendo toda nuestra 
atención en lo que decía. Naturalmente que eso es, ante todo, una falta 
de educación. Y si eso lo hacemos con un enfermo, entonces comete- 
mos un error que ocasionará que el enfermo se sienta ofendido o por 
lo menos se cierre y pierda el interés en hablarnos de su problema. 
Hay dos maneras de ejercer la facultad del oído: oír y escuchar. Oír 
es simplemente dejar que nos entren por el oído diferentes sonidos al 
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mismo tiempo, como sería una pieza musical, un pájaro que canta, las 
voces de varias personas que están conversando. Escuchar es enfocar el 
oído en un solo sonido de los que nos están llegando, poner atención. 
En las discusiones que van subiendo de tono se escucha que uno de los 
interlocutores dice con énfasis: “escúchame” “es que no me escuchas”. 
Si queremos realmente ayudar a un enfermo, ejercitémonos en el arte 
de saber escuchar con paciencia. 


El dolor, una bendición 


Dios nos ha dado un mecanismo que puede salvar nuestra vida y que 
de hecho cada día está salvando vidas en el mundo. Se trata del DOLOR. 
El dolor es una alarma, una campanita que nos avisa que algo anda mal 
en nuestro organismo. Cuando nos ataca algún tipo de dolor, sea físico 
o mental, nos ponemos nerviosos y comentamos con otras personas, 
preguntamos por qué será que se hace presente tal dolor, y si persiste y 
se agudiza, entonces acudimos al médico para que nos examine, y él, 
después de un examen minucioso y luego de múltiples pruebas, algunas 
muy engorrosas, da su veredicto: “Usted está mal de este o aquel órgano 
de su cuerpo o tiene tal función física alterada, se le ha descubierto una 
bacteria muy dañina, etcétera”. Una vez descubierto el mal, viene el 
tratamiento, la medicina que tiende a devolvernos la salud. Así es cómo 
el dolor nos pone alerta para atacar el mal que se ha hecho presente en 
nuestro organismo. Todo debido al dolor que dio el aviso. 


Hay, sin embargo, lo que se llama enfermedades silenciosas, que 
no causan dolor al principio; el sujeto no se da cuenta que tiene tal 
anomalía en su organismo, sino que, cuando se detecta, es ya demasia- 
do tarde porque ese mal ya avanzó bastante y ya es más difícil la cura- 
ción. Por ejemplo, la diabetes que se declara presente después de mucho 
tiempo. También se dice que entre 20 y 30% de los enfermos de cáncer 
no sienten ningún dolor y, cuando éste aparece, ya está muy difundi- 
do en varios órganos del cuerpo, de tal manera que ya es muy difícil 
devolver la salud al enfermo. Por lo tanto, no debemos impacientarnos 
ante el dolor sino estar agradecidos con la naturaleza, porque a través de 
él nos da la facilidad de descubrir y atacar el mal a tiempo y así poder 
recobrar la salud. 


52 


P. José Sandoval Íñiguez, MG 





EL BUDISMO ANTE LA MUERTE 


Pasemos ahora a considerar la enseñanza de Buda sobre la muerte. 
Ante todo, conviene considerar que el Budismo, como otras reli- 
giones orientales, cree en la reencarnación o transmigración. Uno de 
los principales símbolos del Budismo es el círculo o la rueda. La rue- 
da significa la existencia que es una sucesión de nacimiento, vejez y 
muerte. El hombre se encuentra, por así decir, como atrapado dentro 
de esa rueda de la que puede escapar sólo cuando pasa al Nirvana; es 
entonces cuando termina esa sucesión de nacimiento, vejez y muerte. 
El Nirvana significa que ha llegado a la otra orilla, a la quietud, a la 
felicidad total. El círculo de las transmigraciones se ha detenido y el 
ser humano se encuentra en un estado de completa satisfacción. Vea- 
mos cómo Buda explica ese proceso. 


En el Budismo, la muerte es un eslabón más en el ciclo de las 
transmigraciones. Perduran continuamente el nacimiento, la vejez y la 
muerte. El nacimiento precede a la vejez y a la muerte. No abrazando 
ninguna opinión, observando un comportamiento recto, dotado de una 
recta visión, liberándose de la avidez de los sentidos, [el hombre] cierta- 
mente no entrará de nuevo a un seno materno”; es decir, no volverá a 
nacer. Nacimiento vejez y muerte se suceden en la cadena interminable 
que mantiene al individuo de renacimiento en renacimiento. Tanto el 
nacimiento como la muerte representan para el budista un sufrimiento 
infinito. “Si una sacudida [shock] es la aniquilación repentina de una 
parte de lo que pensamos que nos pertenece, entonces la muerte es la 
más grande sacudida de todas... Por lo tanto, es justo no estar avergon- 
zados de ella, como un mudo testigo del hecho de que hemos fallado 
de llegar a nuestro verdadero destino”.? En el Budismo, hablar de la 
muerte eterna sería hablar de un continuo nacimiento. 


Lo contrario a la muerte no es la vida en nuevo renacimiento, pues 
eso supondría estar de nuevo destinados a otra muerte en el ciclo de la 
existencia. Lo contrario a la muerte es el Nirvana. Entrar en el Nirva- 
na no es morir, es apagarse, es una extinción, es llegar a la otra orilla. 
Allí termina el ciclo de las transmigraciones y, con él, el sucederse de 
nacimientos y muertes. Es la quietud completa y la supresión de todo 
sufrimiento. Mientras que para muchos occidentales la nocion de re- 





2 M. Fuss, II Buddismo. Apuntes ad usum privatum auditorum, Roma: Universidad Gregoriana, 1997-1998, p. 23 
3 Edward Conze, Thirty years of Buddhist Studies, Oxford: Bruno Cassirer, 1967, p. 98. 


53 


EL DOLOR Y LA MUERTE NOS UNEN 





encarnación ejerce cierta fascinación y atractivo, debido quizá al deseo 
de vivir y retornar otra vez a este mundo en una nueva existencia; para 
los orientales la reencarnación es algo que los llena de temor, ya que 
significa seguir atado a la rueda de las transmigraciones, y por lo tanto, 
sujeto al dolor y lejos del destino final que es el Nirvana. 


En el Budismo la muerte no es un evento único, sino que continua- 
mente se está muriendo, de modo que la muerte está siempre presente, 
se la tiene siempre delante: 


El morir, como el devenir, o como el nacer, es realmente un proceso 
continuo, que avanza constantemente todo el tiempo. Morimos todo 
el tiempo, de momento en momento, y lo que es real es una perpetua 
sucesión de eventos de una duración extremadamente corta. La muerte 
no se debe considerar como una catástrofe singular, única, sino que tiene 
lugar todo el tiempo durante la existencia.’ 


La meditación sobre la muerte 


Siendo la muerte la secuela de una vida dominada por el deseo y la 
ignorancia, pocas cosas son en realidad tan saludables para el Budismo 
como la meditación sobre la muerte. Seguimos aquí a Edward Conze 
en la presentación de los ocho puntos sobre los que, según Buddhagho- 


sa, un budista debe meditar.” 


1. Imaginar la muerte como un asesino que llegó desde el momento de 
nuestro nacimiento y que, habiendo desenvainado la espada, la ha puesto 
sobre nuestro cuello con la intención de cortarlo. Como un hongo que 
brota arriba cargando consigo el limo de la tierra, así los seres desde 
su nacimiento cargan consigo la decadencia y la muerte. Desde el na- 
cimiento el ser viviente se mueve en dirección de la muerte sin volverse 
atrás ni un momento. Como el sol desde que sale avanza hacia el ocaso 
sin cambiar ni por un momento su curso, como una corriente que baja 
velozmente de la montaña sin tornar atrás ni por un momento, así el ser 
viviente corre hacia la muerte. 

2. Meditar en la inevitable pérdida de nuestros logros, de los cuales nin- 
guno escapa de la amenaza de la quiebra y del malogro: la salud acaba en 
la enfermedad, la juventud en la vejez, y toda vida termina en la muerte. 





1 Cfr. Marie de HennezeL-Jean-Yves LeLour, L'art de mourir: traditions religieuses et spiritualite humniste face 
à la mort aujourd'hui. Paris: Robert Laffont, 1997, p. 121. 

5 CONZE, Op. cit., p. 96. 

$ CONZE, Op. cit., pp. 88-94. 
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3. Deducir que yo no podré escapar de la muerte, meditando cómo ni 
los grandes de la tierra pudieron librarse de ella: compararme con los de 
mucha fama, con los de grandes méritos, con los reyes y los poderosos, 
con los que poseían una gran fuerza mágica y con los sabios. Si ellos, 
todos sin excepción murieron, con mayor razón tendré yo que morir. 

4. Meditar que compartimos nuestro cuerpo con muchos otros, es 
propiedad común de muchos. En él viven ochenta familias de gusanos, 
es decir, ochenta clases de animales parásitos, y la muerte viene a causa 
de su turbulencia. Nuestro cuerpo es su lugar de nacimiento, su criadero, 
su excusado y su cementerio. Son los habitantes infrahumanos de nues- 
tro cuerpo. Pensemos en los virus y bacterias. Asimismo, nuestro cuerpo 
“pertenece” a cientos de enfermedades que se originan en él. Pensemos 
además en las muchas causas externas de muerte, como serpientes, es- 
corpiones, etcétera. De todas direcciones nos amenazan flechas, lanzas, 
arpones, piedras y toda clase de armas. 

5. Meditar en la debilidad del material de la vida, la cual puede seguir su 
curso: 4) sólo cuando tiene un ritmo uniforme de respiración; tan pronto 
como el aire sale por la nariz sin volver a entrar, o entra sin volver a salir, 
se dice que la persona está muerta; b) sólo mientras el cuerpo tiene un 
funcionamiento uniforme de las cuatro posturas (acostado, sentado, de 
pie o caminando); pero tan pronto una de ellas tiene el predominio, se 
interrumpe la actividad vital; c) es posible vivir únicamente mientras existe 
el equilibrio entre frío y calor; pero la vida falla tan pronto es oprimida por 
exceso de calor o de frío; y así en otras muchas cosas. 

6. Meditar en la ausencia de señales sobre la muerte: 4) la vida es dura- 
ción, pero no existe una señal, una clara indicación sobre la duración de 
la vida; uno no puede determinar cuánto tiempo vivirá; b) no hay una 
señal que anuncie una enfermedad fatal, y tampoco si uno va a morir de 
esta o de aquella enfermedad; c) no hay una señal que indique la hora en 
que uno va a morir, si en la mañana, al mediodía, o en alguna otra hora; 
d) no hay señales en cuanto al yacer, ya que cuando uno está muriendo no 
puede determinar si el cuerpo debe ser colocado aquí o en otro lugar, pues 
el cuerpo de los que nacieron en la aldea puede caer fuera de la aldea, y los 
que nacieron fuera de la aldea, pueden perecer dentro de ella; los nacidos 
en la tierra pueden morir en el agua y los nacidos en el agua pueden 
morir en la tierra; e) no hay una señal del destino futuro, en cuanto que 
no se puede determinar si uno que ha muerto volverá a nacer aquí, ya 
que aquellos que han muerto en el mundo de los dioses pueden renacer en- 
tre los hombres y los que murieron en el mundo de los hombres pueden 
renacer entre los dioses o en algún otro lugar. 
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7. Meditar que la longevidad es limitada, breve, transitoria; vive largo el 
que dura cien años o un poco más. Uno debería realizar lo que es perfec- 
to, llevar una vida santa; ninguno de los que han nacido puede escapar de 
la muerte. “Corta es la vida de los humanos, los buenos la deben menospreciar 
y actuar como si su turbante estuviera en llamas, pues la muerte con toda 
seguridad está destinada a venir”. 

8. Meditar en la brevedad del momento. En último término, los seres 
viven por un momento excesivamente breve, pues la vida dura sólo lo 
que un pensamiento pasajero. 


Nuestra vida y toda nuestra personalidad, todas nuestras alegrías y 
todas nuestras penas, están ligadas con un único pensamiento, y ese 
momento pasa rápidamente. Y esas tendencias que son reprimidas, 
para uno que está muriendo o uno que permanece aquí, también 
todas ellas y ya no se volverán a reproducir. Nada nace de lo que 
no es producido: uno vive por lo que hay en el presente. Cuando 
el pensamiento se interrumpe, entonces todo el mundo está muer- 
to. Así es cuando la verdad final guía las ideas.* 


Después de recomendar la meditación de estos ocho puntos sobre 
la muerte, Buddhaghosa dice que uno debería hacer un inventario 
detallado de todo lo que pierde con ella, bajo estos seis encabezados: 
1) el cuerpo, 2) las posesiones, 3) los logros, 4) los privilegios, 5) las 
defensas, es decir, los conocimientos, las experiencias, todo aquello que 
le sirve a uno para arreglárselas, para defenderse en la vida, 6) las espe- 
ranzas y los proyectos. 


En cuanto a las emociones que la idea de la muerte suscita en no- 
sotros, puede decirse que, mientras uno se siente seguro, feliz y lleno 
de vida, puede imaginar que posee una mente ecuánime con relación a 
la muerte; por otra parte, en tiempos de tensión y de preocupaciones, 
uno puede incluso desear la muerte. Pero cuando la persona se enfrenta 
ya concretamente con la perspectiva de la muerte inmediata, entonces 
se mece fácilmente bajo la voluntad frenética de vivir, que la naturaleza 
parece haber comunicado a todas las creaturas; la disposición de ánimo 
cambia, le sobreviene a la persona una especie de pánico y entonces 
no puede sino pensar que ahora es todavía demasiado pronto.? “¡(Lja 





7 SamvuTTA Nikaya, |, 108, apud Conze, Op. cit., p. 92. 
8 NiDDESA, l, 42, apud Conze, Op. cit., p. 93. 
2 Cfr. Conze, Op. cit., p. 101. 
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muerte es un gran desperdicio de mí! También su efecto nivelador puede 
ser no apreciado por la arrogante y fastidiosa expresión: La muerte me 
llama a ser uno más entre la multitud de los hombres comunes”. 


Ante la perspectiva de la muerte, los budistas, además de meditar 
intensamente sobre ella, elevan oraciones en forma de letania al “Buda 
de la luz y de la vida infinita, el que reina sobre la Tierra de Bendición, 
la Tierra Pura del Budismo”.'” Amitabha (de esplendor infinito), en ja- 
pones Amida (el que vive para siempre). En Japón, los budistas repiten 
constantemente el Nembutsu o invocación al Buda Amida: “Oh, Ami- 
da, así como no has cometido ninguna falta contra tu juramento origi- 
nal, no dejes de recibirme en tu Tierra Pura”.'* Con el término “Tierra 
Pura” se designa un paraíso intermedio. No hay nada mejor para saber 
lo que se debe hacer en artículo de muerte, que leer los Sutras (textos 
canónicos que contienen la doctrina de Buda) y recitar el Nembutsu; 
así podrá el individuo descender a la muerte en perfecta compostura 
y entrar al Nirvana. La fórmula abreviada del Nembutsu es “Namu 
Amida Butsu” que se podría traducir como: “Oh, San Amida Buda”. 
Se cuenta del sacerdote budista Zennebo que cada día leía los Tres Jodo 
Sutras y repetía sesenta mil veces esta invocación. El Nmbutsu también 
puede ser recitado en favor de los difuntos en el aniversario de su parti- 
da de este mundo, recordándolos con amor y ternura. 


Además de la meditación y de la invocación de Buda como prepa- 
ración a la muerte, habrá que mencionar otras actitudes importantes a 
este respecto. Así, por ejemplo, enseña el Budismo que la práctica de la 
renuncia es realmente la única preparación efectiva a la muerte.'? Tam- 
bién se afirma repetidamente en los libros sagrados que “no es posible a 
los hombres conseguir la salvación en el Nirvana sin la práctica de una 
infinita compasión hacia todos los seres vivientes”.'? El sacerdote católico 
de Corea, Park Young-Ho, sostiene que, según el Budismo Mahayana, la 
propia salvación está íntimamente ligada a la salvación de los otros. Sin 
la salvación del prójimo, no se dará mi salvación.'* Como preparación 





10 L, D. Leregure, The Buddha and the Christ. Explorations in Buddhist and Christian Dialogue, New York: 
Orbis Books, 1993, p. 197. 

“ H. H. Coares—R. IsHizuka (trad.), Honen The Buddhist Saint. His Life and Teaching. Kyoto: The Society for 
the Publication of Sacred Books of the World, 1949, p. 775. 

12 Cfr. Conze, op. cit., p. 140. 

13 W, Meier, “Was ist Erloesung im Buddhismus”, en A. T. KHourY—HUENERMANN, Was ¡st Erloesung? Die 
Antwort der Weltreligionen, Freiburg/ Basel/ Wien: Herder, 1985, p. 58. 

14 Young-Ho Park, II dialogo fra Buddhismo e Cristianesimo: Contributo per un dialogo cattolico con il Bud- 
dhismo Mahayana coreano, Roma: Seraphicum, Dissertationes ad Lauream, núm. 79, Pars Dissertationis, 1993, 
p. 46. 
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a la muerte y para hacer “méritos”, es de gran importancia presentar 
ofrendas a los difuntos y participar en ritos fúnebres, teniendo siempre 
en cuenta que los monjes budistas son los únicos intermediarios para 
que los “laicos” realicen estas obras buenas en favor de los muertos.'? 


Salvación en el budismo 


En cualquiera de las religiones, cuando se habla de la muerte, se piensa 
en el más allá, en lo que espera al sujeto después de este trance. Surge la 
pregunta sobre la esencia de ese nuevo modo de vida que se tendrá, si 
será de sufrimiento o de felicidad; por lo tanto, el tema de la salvación 
esta íntimamente ligado al de la muerte. En el Budismo no podía ser de 
otra manera. También ahí se pone la cuestión de la salvación. 


La salvación es el asunto más importante en el Budismo. No es un 
asunto que el hombre se puede plantear o no. Si se le quiere poner entre 
paréntesis o dar un rodeo para evitarlo, la consecuencia será el inevita- 
ble hundimiento en el dolor, como escribe Erhard Meier: 


La salvación es propiamente de lo que se trata en la doctrina de Buda. 
Por encima de todas las preguntas del hombre, ya sea de tipo inmanen- 
te o metafísico, está el interrogante de la salvación. Esta (pregunta) es 
tan importante para Buda, que él la considera candentemente ineludible 
[brennend unabwendbar] y todas las demás cuestiones las pone después 
del problema de la salvación.'* 


Precisamente la señal del enredo profundo del hombre en las mal- 
las del sufrimiento generalizado. El hombre se encuentra en tan alto 
grado aprisionado en la profundidad del sufrimiento que, ciego ante 
la verdad, como en un valle lleno de niebla, no puede ver y ni siquiera 
imaginar la luz. En cierto sentido, se ha instalado en esa densa niebla 
del sufrimiento y ya no la encuentra tan embarazosa. Sin embargo, 
ese impedimento es en verdad tan grande que vive sólo de modo muy 
limitado, y además ni conoce ni cree en la luz. Vive en las tinieblas de 
la ignorancia, desconociendo la luz y la salvación. “Sólo podrá ver la 
salvación aquel que antes ha penetrado con la mirada, completamente, 
en todo su alcance, el estado de «irredención» [Unerloesheit]”.” 





15 Cfr. T. Verter, Tod imp Buddhismus, en C. von BarHoewen, Der Tod in der Weltreligionen, Muenchen: 
Ed. Constantin von Barhoewen, 1996, p. 308. 

16 E. MEIER, OP. cit., p. 53. 

17 Ibid., p. 56. 
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La salvación en el Budismo por una parte, en sentido negativo, es la 
liberación del ciclo de las transmigraciones, la supresión de la secuencia 
nacimiento-vejez-muerte, lo que a su vez significa haberse liberado del 
dolor por la supresión de la ignorancia y de todo deseo; por otra parte, 
en sentido positivo, la salvación es la entrada en el Nirvana, la llegada 
al Absoluto, el arribo a la Realidad final.'* En el Budismo el hombre 
se salva a sí mismo, con su propio esfuerzo. Es todo lo contrario al 
Cristianismo, en el que el hombre recibe la salvación como una gra- 
cia de parte de Dios, por los méritos de su Hijo Jesucristo, muerto y 
resucitado por nosotros, ya que, como creatura, el ser humano es muy 
pequeño, débil e impotente ante las fuerzas del mal para poder liberarse 
a sí mismo. 


Si bien es cierto que en el Budismo se afirma que la salvación se 
alcanza por la lectura de los Sutras y por la invocación de Buda, so- 
bre-llamándolo Amida Buda, de cuyos méritos se beneficia el creyente; 
sin embargo, esto no significa que Buda preste alguna ayuda significativa, 
sino que quiere decir simplemente que por la lectura de los Sutras y 
por la invocación de Buda se concentra la mente, se apacigua el inte- 
rior y la persona se prepara para entrar en el estado de quietud total 
que es el Nirvana. Lo más importante es mantener la mente alejada 
de toda distracción y sumirse en la meditación repitiendo sin cesar la 
invocación del nombre de Buda. “Si no puedes mantener la mente fija 
en Buda, simplemente invoca su nombre sagrado. Ahora bien, hay per- 
sonas que viven de manera tan inicua, que están seguras de que en el 
lecho de muerte caerán en la desesperación; sin embargo, en este trance 
se convencen, razonando con la ayuda del Sutra, de que también ellos 
alcanzarán el Nirvana”. 


Uno de los más importantes símbolos del Budismo es la flor de 
loto, que crece del fango del fondo del lago pantanoso, atraviesa el 
agua sucia, se eleva sobre la superficie y entonces se abre en todo su es- 
plendor al contacto con la luz y el aire. Aquí encuentra una expresión 
llena de fascinante claridad y evidencia la vida humana, que liberán- 
dose del sufrimiento del pantano, del fango de la existencia dolorosa, 
llega a la libertad del aire fresco, contempla la luz, consigue claridad 
y alcanza la liberación de toda mancha y suciedad. 





18 B, GRIFFITHS, Ritorno al Centro, Brescia: Queriniana, 1979, p. 111. 
19 H, H. Coates — R. IsHizuca (trad.), op. cit., p. 773. 
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Otro símbolo del Budismo es la cruz budista o svastica, que el na- 
zismo adoptó dibujándola al revés. Se trata de un antiguo signo usado 
en la India y que luego como carácter chino paso a significar totalidad, 
plenitud. 


Asimismo, es muy común encontrar por todas partes en los templos 
budistas la tortuga representada en piedra, en mármol, granito, madera 
o cualquier otro material, y significa paz, tranquilidad, serenidad, y 
también es sinónimo de larga vida, ya que si el creyente budista desea 
larga vida es sólo para poder tener la satisfacción de ver a muchos de 
sus descendientes. 


Con respecto a los símbolos, hay que mencionar que en el Cristianismo 
el principal símbolo de la salvación es el Cristo clavado en la cruz, mien- 
tras que en el Budismo es la representación del Buda sentado, lleno de 
serenidad y beatitud. Además, se habla de la imagen de Buda acostado 
como símbolo del Nirvana, de la quietud total. A este propósito D. T. 
Suzuki señala el contraste tan grande entre la imagen de Cristo cruci- 
ficado y aquella de Buda que yace sobre un lecho, circundado de sus 
discípulos y de otros seres humanos y no humanos, ya que también los 
animales se acercan para llorar la muerte de Buda. El crucifijo representa 
a Cristo muerto, un estado pasajero; la imagen que representa su estado 
definitivo y glorioso es la de Cristo Resucitado, en la gloria. 


Suzuki se pregunta si el hecho de que Cristo haya muerto en posición 
vertical sobre la cruz, mientras Buda pasa al más allá en la posición hori- 
zontal, no parezca simbolizar la diferencia fundamental entre el Budis- 
mo y el Cristianismo. La verticalidad significa acción, combatividad, 
exclusivismo; mientras que la posición horizontal significa paz, toleran- 
cia, apertura mental. El Cristianismo, siendo activo, tiene en sí algo 
que agita, que incomoda; siendo combativo y exclusivista, tiende a ejer- 
cer sobre los demás un poder autocrático y tal vez dominante, a pesar 
de sus declaraciones por la democracia y la fraternidad universal. Los 
cristianos sabemos que Jesús no se quedó en la Cruz, sino que resucitó 
para entrar en su Reino eterno. 


Desde este aspecto, el Budismo aparece como lo opuesto al Cris- 
tianismo. La horizontalidad del Buda del Nirvana puede a veces sugerir 
la indolencia, la indiferencia y la inactividad, siendo que el Budismo 
es en realidad la religión de la infinita y valiente paciencia. Este autor 
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termina diciendo que no hay duda de que el Budismo sea una religión 
de paz, de serenidad, de ecuanimidad y de equilibrio, que se niega a 
ser combativo y exclusivista; más bien, manifiesta amplitud de miras, 
tolerancia universal y frialdad de frente a las discriminaciones.” 


Por otra parte, Cristo se entrega a la muerte de cruz espontánea- 
mente y en obediencia al Padre Celestial para redimirnos de nuestros 
pecados y hacernos partícipes de su Resurrección. Su muerte es la más 
grande obra de amor y misericordia. 


CONSIDERACIONES PASTORALES 


Viendo la profundidad del pensamiento budista y la influencia tan grande 
que ha tenido en Asia a través de la historia y el atractivo que ejerce ac- 
tualmente también en la sociedad occidental, queda claro que es im- 
portante el estudio del Budismo por parte de los cristianos, especial- 
mente de quienes viven en aquellas regiones donde está difundida esta 
religión. Es indispensable que sobre todo los agentes de pastoral, ya 
sea misioneros, sacerdotes nativos, religiosas o laicos comprometidos, 
conozcan la doctrina budista para tener un diálogo fructuoso con los 
seguidores de Buda. 


De forma especial, los agentes de pastoral de la salud que tendrán 
un trato directo con los fieles budistas en los hospitales, deberán 
conocer el Budismo para poder ayudar a sus adeptos en esos momentos 
de prueba y sufrimiento. También a ellos se quiere acercar Cristo, el 
Buen Samaritano, para ungir las heridas de su corazón con el bálsamo 
de su compasión y esto lo podrá hacer únicamente por medio de los cristianos 
que operan en ambiente sanitario. B. Ashley y K. O'Rourke afirman que 
“un asistente espiritual, según la concepción humanista, debe también 
estar preparado para asistir a personas de una fe distinta”.? 


A este respecto mi experiencia en el trato con los fieles budistas es muy 
positiva. Cuando veo algún enfermo budista que está sufriendo mucho, 
si acepta que le rece una oración a Buda por su salud, queda muy recon- 
fortado y más tranquilo. Las primeras veces me asaltaba un sentimiento 
muy curioso cuando me escuchaba a mí mismo rezándole a Buda; pero, 
viéndolo bien, la Iglesia practica algo semejante cuando enseña que 





20 Cfr. D. T. Suzuki, Misticismo cristiano y buddhista, Roma: Ubaldini Editore, 1971, p. 107. 
21 B, AsHLey—-O'RourKe, Un'analisi teológico, a cura di A. Puca, Torino: Ed. Camilliane, 1993, p. 571. 
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una persona no cristiana, es decir, no bautizada y no creyente, bautiza 
válidamente a quien se encuentra en peligro de muerte, con tal de que 
use la forma correcta: Fulano (a), yo te bautizo en el nombre del Padre, 
del Hijo y del Espiritu Santo, y que tenga la intención de hacer lo que 
hace la Iglesia cuando ésta bautiza por medio de sus ministros. Al pobre 
enfermo budista, quien por el dolor que siente y por la confusión que 
hay en su cabeza, no está en condiciones de articular una oración a su 
Buda, le ayudo para que tenga un poco de ánimo y recobre la paz del 
corazón. Yo creo que en esos casos Dios se sirve de mí para mostrar su 
compasión y su misericordia a ese ser humano que está sufriendo. 


Por lo que respecta a Corea, el Padre Park Young-Ho hace notar que, 
habiendo este país recibido la influencia del Budismo por tantos siglos, es 
necesario conocer y dialogar con el Budismo si se quiere realmente hablar 
a los corazones, ya que el Budismo es la matriz cultural de Corea.” 


Desde el Concilio Vaticano II la Iglesia se encuentra comprometida 
en el diálogo sincero con todas las grandes religiones y exhorta a los 
discípulos de Cristo a fomentar el diálogo interreligioso, como un testi- 
monio ante el mundo y para promover de manera conjunta la paz y el 
bien común de la Humanidad. Hablando del Budismo, el documento 
conciliar Nostra Aetate afirma que: 


En el Budismo, según sus varias formas, se reconoce la insuficiencia radi- 
cal de este mundo mudable y se enseña el camino por el que los hombres, 
con espíritu devoto y confiado, puedan adquirir, ya sea el estado de per- 
fecta liberación, ya sea la suprema iluminación, por sus propios esfuerzos 
o apoyados en un auxilio superior.” 


Paul Ricoeur afirma que la lucha ética y política contra el mal puede 
unir a todos los hombres de buena voluntad.” En Corea ya se está dan- 
do una activa cooperación entre el Budismo y la Iglesia católica en el 
campo de la lucha por la justicia, exigiendo unidos, católicos y budistas, 
a los regímenes dictatoriales de corte militar, el respeto a los derechos 
humanos; como también en el campo de la promoción cultural, a través 
de conciertos musicales y eventos literarios conjuntos. 





22 Cfr. Park, II Dialogo fra Buddhismo e Cristianesimo. 

2 Declaración del Concilio Vaticano ll, Nostra Aetate, sobre la relación de la iglesia con las religiones no 
cristianas (28 oct. 1965), AAS 58 (1966), pp. 740-744. Vid. Concilio Vaticano ll, Nostra Aetate, Madrid: Ed. Bac, 
1985, núm. 2. 

24 Cfr. P. RicoEur, II Male. Una Sfida alla filosofía e alla teología, Brescia: Morcelliana, 1993, p. 56. 
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Como ejemplo de buen entendimiento, de armonía y cooperación 
entre las dos religiones en Corea, se presenta el siguiente mensaje que el 
Presidente de la Comisión Episcopal para el Ecumenismo y el Diálogo 
Interreligioso de Corea del Sur envió a los budistas en ocasión de la 
Navidad Budista del año 2000: 


Como obispo presidente de la Comision del Episcopado de Corea so- 
bre el Ecumenismo y el Diálogo Interreligioso, y en representación de los 
fieles católicos, envío a ustedes, fieles budistas, un sincero saludo de 
felicitación con motivo de la celebración de la Venida de Buda. 
El Budismo a lo largo de la historia dolorosa del pueblo coreano, ha sem- 
brado el consuelo y la paz en el corazón de este pueblo. 
Estimados fieles budistas, ustedes se han opuesto al egoísmo, a la am- 
bición, a la decadencia moral, a la discriminación, a la violencia y a la 
injusticia; todo esto tan difundido últimamente en nuestra sociedad. 
Además, ustedes han influenciado para que el pecho de cada persona 
rebose de compasión, y han guiado a las gentes para que vayan por el 
camino de la iluminación y del Nirvana. 
Al celebrar los 2000 años del nacimiento de Jesucristo, la Iglesia católi- 
ca hace un renovado esfuerzo por practicar la fraternidad y el diálogo 
con las diferentes religiones, y por cooperar con ellas para el bien de la 
Humanidad. Sobre la base de la ya existente relación de amistad entre 
nuestras dos religiones, deseamos estrechar más los lazos de solidaridad, 
para que cooperemos en hacer de esta Tierra un lugar donde abunden el 
amor y la justicia. 
Deseamos ardientemente que, amándonos y respetandonos mutuamen- 
te, podamos dar mucha esperanza a las futuras generaciones. 
A 18 de abril del 2000. 
Bontracio Ki-San CHor 
Obispo Presidente de la Comision Episcopal para el Ecumenis- 
mo y el Diálogo Interreligioso.” 


EXPERIENCIAS PASTORALES 
ec e . 3) . 
Vivir” la propia muerte 


El Cardenal Esteban Kim Su Hwan (1922-2009), Arzobispo de Seúl, 
Corea del Sur, agobiado por la vejez y sintiendo que la muerte se 
acercaba, ordenó que los médicos no lo entubaran ni lo conectaran a 
ningún aparato que le diera vida artificial, ni le dieran sedantes que dis- 





25 Boletín núm. 111 de la Conferencia Episcopal de Corea (1 jun. 2000). 
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minuyeran o debilitaran su autoconciencia. Que dejaran que su organis- 
mo siguiera su curso natural, quería “vivir” su muerte, estar consciente 
en el momento de ese evento único, irrepetible, lleno de misterio para 
cada mortal. Quería experimentar ese paso maravilloso a la vida eterna, 
ese tránsito a la Gloria conocida y soñada por la Fe cristiana. 


Según parece, se trata de un evento instantáneo, como un par- 
padeo; el alma deja el cuerpo y en ese mismo instante pasa a una luz 
indescriptiblemente hermosa, sintiéndose la persona amorosamente 
acogida en el regazo del Padre Celestial. San Pablo expresa así esta 
experiencia: “Ni el ojo vio, ni el oído oyó lo que Dios ha preparado 
para los que lo aman” (1 Cor 2, 9). La persona se siente envuelta por 
el amor infinito del Dios misericordioso. Así lo han experimentado 
y expresado cientos de personas que llegaron al umbral de la muerte, 
que es al mismo tiempo el umbral de la Casa del Padre. Esas personas 
todas vieron lo mismo, sintieron lo mismo, todas ya no querían regre- 
sar a este mundo, todas le reclamaron a los médicos porque las habían 
resucitado y todas han afirmado que ya no le temen a la muerte, sino 
que la desean ardientemente. 


Elisabeth Kuebler Ross, la principal autoridad del siglo XX en el 
tema de la vida después de la muerte, entrevistó a cientos de pacientes 
a los que por unos momentos se les paró el corazón y luego fueron 
“resucitados” por los médicos, todos afirmaron por unanimidad que 
tuvieron la increíble experiencia de ver el mundo maravilloso del más 
allá. Todas esas personas se sintieron en un mundo de paz completa y 
de un amor verdadero. De manera que Kuebler Ross afirmó: “Yo ya no 
creo, ahora se que hay una vida en el otro mundo”. 


El Cardenal Kim, antes de morir, donó sus corneas para trasplante. 
Este gesto de generosidad fue un ejemplo para la sociedad coreana, de 
manera que mucha gente del pueblo, personas de la alta sociedad y 
sobre todo gente del espectáculo, es decir, los llamados “celebridades”, 
acudieron a firmar los documentos por los que se comprometían a 
donar sus Órganos para trasplante. Fue tanta la afluencia de gente para 
este fin, que se tuvo que improvisar en la calle, frente a la catedral de 
Seúl, una oficina de madera a donde la gente acudía a firmar su prome- 
sa de donación. Así fue cómo cientos de miles de personas se compro- 
metieron a donar sus órganos para trasplante. 
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De todo esto se desprende que el cristiano es la persona que no 
debería temer tanto la muerte, a pesar del dolor y la tristeza natural 
que la acompaña, debido a que al abandonar este mundo hay como 
un desgarramiento del corazón por tener que dejar tantas cosas her- 
mosas sobre la tierra, ante todo los seres queridos. En mi pueblo natal 
se han dado casos de personas que han tenido una muerte dichosa. 
Como ejemplo, narraré el caso del señor Donaciano, anciano de una fe 
muy grande y de una piedad ejemplar. Cuando asistía a la Celebracion 
Eucaristica, hablaba al Señor, al Dios vivo, sobre todo a la hora de la 
Consagracion, y lo hacía con tanta unción que los fieles en lugar de 
molestarse, se sentían edificados por su actitud de profunda devoción. 
El día que murió estuvo rodeado de sus numerosos hijos, quienes, para 
ayudarlo a bien morir, pasaron dos horas cantando himnos y alaban- 
zas al Señor junto con él; y como se iba apagando lentamente, ya sólo 
movía sonriente los labios, acompañando el canto. Fue una muerte en- 
vidiable, venturosa. 


¡Dichoso quien puede morir serena y apaciblemente rodeado del 
cariño de sus seres queridos! 


Despedir a un familiar que está por dejar este mundo 


José Lee tenía una muy bonita familia católica compuesta por su espo- 
sa, tres hijas y un hijo, el menor de todos. Por motivo de su trabajo emi- 
gró al extranjero junto con su familia; allá le sonrió el destino, logrando 
alcanzar una buena posición económica. Sus hijos aprendieron bien el 
inglés, tuvieron éxito en sus estudios y toda la familia se integró satis- 
factoriamente en le cultura del país de adopción. 


Por desgracia, esta situación venturosa dio un vuelco cuando se le 
detectó un tumor canceroso en el estómago. Entonces, tomó la de- 
cisión de ir a su patria, Corea, para atenderse de este mal. Con dolor 
de su corazón, tuvo que despedirse de su familia y partir solo, ya que 
su esposa debía quedarse con sus hijos. Llegando a Corea se internó en 
uno de los mejores hospitales de Seúl y comenzaron los estudios clínicos 
y el tratamiento. Mientras tanto recibió la visita de una religiosa que 
años antes había trabajado en la Pastoral de mi parroquia. Él le externó 
su deseo de ver a un sacerdote para confesarse. Ella me llamó y así fue 
como nos conocimos. 
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Infortunadamente, después de varios meses, su organismo no 
respondía positivamente al tratamiento; al contrario, con el paso 
del tiempo, estaba cada vez peor. Su cuerpo se había debilitado de- 
masiado y era palpable la gran pérdida de peso. La religiosa y yo nos 
turnábamos para visitarlo casi todos los días. Ahí nos encontrábamos 
siempre con dos de las hermanas de José, de mayor edad que él. Ellas 
eran protestantes y acostumbraban unirse con la religiosa y conmi- 
go cuando orábamos al Señor por el enfermo. Yo tenía la impresión 
de que para José se acercaba el desenlace. Todos debemos llegar a la 
convicción de que, cuando Dios ha decidido llevarse a una persona 
a su Reino, ya no sirve de nada el mejor hospital, el mejor médico, 
los mejores aparatos, la mejor medicina, e incluso la oración ya no le 
ayuda, porque los planes del Señor son otros. Por eso, cuando oramos 
por un enfermo pidiendo a Dios su salud, debemos hacerlo con las 
palabras de Jesús en el huerto la víspera de su pasión: “Padre, si es 
tu voluntad...”. Cuando el enfermo llegó al estado de gravedad se 
avisó a su familia y así fue como su esposa y sus hijos llegaron con el 
corazón sangrando. 


Todavía tuvo unos cuantos días de vida hasta que le llegó la hora. 
Mientras sus familiares lloraban y oraban en silencio, la religiosa y yo 
hacíamos las oraciones para ayudarlo a bien morir. Fue realmente una 
muerte tranquila, llena de paz, ya que el enfermo se había entregado de 
manera consciente y total en los brazos amorosos del Padre Celestial. 


Ya han pasado varios años y las hermanas de José siguen agradeciendo 
a Dios que su hermano haya tenido una muerte tan envidiable, llena de 
paz y serenidad. Las dos abrazaron la fe católica y están muy activas en 
las tareas de servcio en su comunidad parroquial. 


Es un hecho que ante la cercanía de la muerte algunos familiares 
se llenan de terror y mejor optan por alejarse para no ver morir al en- 
fermo. Esta es una lamentable omisión que causa más dolor al enfer- 
mo, porque en el momento de la muerte el enfermo puede sentir una 
tremenda soledad y precisamente, en esos momentos, anhela fervien- 
temente verse rodeado de sus seres queridos. El otro extremo es dar 
rienda suelta al dolor con llantos, gritos y súplicas al enfermo para que 
no se vaya. Esto le quita al moribundo la paz y lo llena más de angustia 
y ansiedad. 
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Hay tres temas que los familiares pueden tratar con el enfermo en 
esa hora suprema y que lo podrán ayudar a dejar este mundo en paz: 
Primero. Agradecimiento. Darle las gracias sinceramente por todo lo 
que durante su vida hizo por ellos. SEGUNDO. Pedirle perdón por todo 
lo que se le ofendió y lastimó en el pasado. Si esto se hace con sinceri- 
dad y humildad, se estará derramando bálsamo en las heridas causadas 
y éstas sanarán. TERCERO. Despedida. Decirle al enfermo que se vaya 
tranquilo, sin preocupaciones por los que se quedan. Que ellos estarán 
bien y que él se ira a un mundo mucho mejor. Si es creyente hay que 
recordarle que Dios lo está esperando con los brazos abiertos. 


Dejar ir al moribundo 


Cierto día, estando yo en la capellanía del hospital en el que trabajaba, 
me llamaron para que fuera a ver una anciana moribunda que no era 
cristiana. Se trataba de ayudarla a bien morir, porque estaba muy agita- 
da, llena de ansiedad. Comencé preguntándole si sentía que estaba por 
morir, a lo cual asintió con la cabeza y entonces comencé a hablarle de 
la otra vida. Ella ponía mucha atención a lo que yo le decía y me parecía 
que mis palabras entraban en su corazón. Le pregunté por sus familiares 
y me dio a enteder que ese día todavía no habían llegado. Yo continué 
hablándole de la otra vida y de cómo allá se está mucho mejor que aquí, 
y que allá se reuniría con todos sus familiares para siempre. Ella se fue 
tranquilizando. 


En eso entra corriendo a la habitación un hombre como de 45 a 50 
años de edad y se abalanza sobre la enferma, la toma de los hombros, 
la sienta y le empieza a gritar desesperado: “¡Mamá, no te vayas, no 
te vayas, no me dejes solo, no te vayas!” y mientras le repetía esto la 
sacudia violentamente. La pobre mujer se puso pálida, sudorosa, con 
los ojos desorbitados y el cabello todo en desorden. Por detrás yo me 
atreví a darle al hombre unas palmaditas en el hombro, mientras le 
decía suavemente y en voz baja: “Déjela que se vaya, dígale que no 
tenga miedo, que va a un lugar muy bueno, déjela ir en paz, dígale que 
no se preocupe por usted, que usted estará bien”. Sentí un gran alivio 
cuando vi que él me hizo caso. La recostó en la cama lentamente y con 
mucho cuidado comenzó a decirle que se fuera tranquila, sin ningún 
pendiente. La anciana recobró la serenidad de su semblante. Yo me 
retiré unos pasos hacia atrás, agradeciendo al Señor Dios que aquel 
hombre me hubiera escuchado y miré con respeto aquella escena pro- 


67 


EL DOLOR Y LA MUERTE NOS UNEN 





funda de una madre moribunda y su hijo que se despedía sin palabras, 
pero si con caricias que expresaban su mutuo amor. Todo eso duró 
unos instantes muy emotivos. Él le cerró los ojos y se quedó llorando 
en silencio delante del cuerpo inerte de su madre. Se podría decir que 
ella sólo esperaba al hijo para poder entregar su alma. 


En mi pueblo dice la gente que hay que “darle permiso al moribun- 
do para que se muera tranquilamente”. Porque cuando un moribundo 
siente por una parte que algo o alguien lo está llamando para que se 
vaya al otro lado, y al mismo tiempo los familiares quieren retenerlo y 
le piden encarecidamente que no se vaya, entonces el paciente entra en 
un profundo estado de ansiedad y no sabe decidirse ni por una cosa ni 
por la otra. Es pues muy importante soltar las ataduras humanas y dejar 
al moribundo que se vaya con tranquilidad. 


Dolor al rojo vivo 


A Ramón, médico de 42 años, lleno de energía y amor a la vida, sana- 
mente orgulloso de su juventud, de su capacidad de trabajo y sobre 
todo del éxito adquirido en el ejercicio de su profesión, se le detectó 
cáncer en el esternón. Comenzó el tratamiento con medicina tomada, 
luego siguieron las quimioterapias y las radiaciones, pero no había una 
respuesta positiva de parte de su organismo a todas estas terapias, sino 
que él se sentía cada vez peor, pues los dolores se hacían cada día más 
intensos. Era un hombre de fe y de costumbres bien arraigadas. Pidió 
un sacerdote para que lo auxiliara espiritualmente, me llamaron, fui a 
verlo y desde entonces comencé a visitarlo periódicamente. 


En una de mis visitas me comentó bastante desmoralizado que 
el cáncer ya estaba presente en otros huesos de su cuerpo. En esa 
situación encontraba fuerza y ánimo en Dios y en su Hijo Jesucristo 
crucificado. Los dolores se hicieron cada vez mas intensos y en sus 
labios tenía continuamente el nombre de Jesús. Me comentaba: “Yo le 
digo a mi mujer: «échame una olla de agua hirviendo en el estómago 
y estoy seguro que me arderá mucho menos que este fuego que estoy 
sintiendo»”. Cada vez que lo visitaba yo le hacía una oración con im- 
posición de manos, pidiéndole a Dios que le aminorara sus dolores, y 
él decía: “No padre, no le pida eso a Dios. Déjelo que me mande todo 
el dolor que Él quiera”. 
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Yo salía de su casa cada vez con sentimientos encontrados; por una 
parte sentía oprimido el corazón de ver tanto dolor que padecía Ramón, 
y por otra me sentía reconfortado por su gran fortaleza, edificado por su 
testimonio de entrega total en las manos de Dios. Me venía a la mente 
el pasaje del libro de Job, donde se cuenta que, cuando los amigos de 
Job se enteraron de su desgracia, vinieron a visitarlo y no atinaron a 
decir una sola palabra, y que estuvieron siete días con sus noches en 
silencio al contemplar el deplorable estado en que se encontraba su 
amigo. Tambien yo, cada vez que llegaba de visita, no podía ni siquiera 
preguntarle: “¿Cómo estás? ¿Cómo te sientes?” Esas preguntas salían 
sobrando, pues estaba viendo la evidencia. Simplemente le estrechaba 
su mano y él, la mía. Lo hacíamos fuertemente, en silencio y por largos 
momentos, de tal manera que Dios seguramente se valía de ese gesto 
para darle consuelo y mayor fortaleza. Ese apretón de manos era más 
elocuente y reconfortante que miles de palabras. 


Nunca he vuelto a ver que un paciente sufriera de forma tan intensa 
como Ramón. Yo me sentía anonadado ante el misterio del dolor. Yo 
creo que en casos como el de este amigo se trata de una purificación y 
de una identificación con Cristo crucificado, y que Dios hace que ese 
dolor sea vicario, es decir, se sufre por los demás, en lugar de los demás, 
quizá para que Dios perdone a los pecadores. De hecho, Ramón ofrecía 
su dolor por su familia, su esposa y sus hijos. En sus insondables de- 
signios, Dios escoge almas generosas, dispuestas a identificarse con Cristo 
doliente, y así contribuye con su sufrimiento a la salvación del mundo. 


*NoTa: Las ideas e historias vertidas en este trabajo se encuen- 
tran diseminadas en el libro de: José Sandoval Íñiguez, Budismo y 
Cristianismo ante el dolor, disertación para la Licenciatura en Teología 
Pastoral de la Salud, Pontificia Facultad Teológica Teresianum, Instituto 
Internazionale di Teologia Pastorale Sanitaria Camillianum, Roma 1998. 
México, Guadalajara: Talleres Impre-Jal., 2016. 
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( o por lo más básico, aclarando términos. Para ello, par- 
tamos de una pregunta sencilla: 


¿Qué es la religiosidad popular? 

Además de la liturgia sacramental y de los sacramentales, la catequesis debe 
tener en cuenta las formas de piedad de los fieles y la religiosidad popular. 
El sentido religioso del pueblo cristiano ha encontrado, en todo tiempo, su 
expresión en formas variadas de piedad en torno a la vida sacramental 
de la Iglesia: tales como la veneración de las reliquias, las visitas a santuarios, 
las peregrinaciones, las procesiones, el Viacrucis, las danzas religiosas, el rosa- 
rio, las medallas, etcétera. (CIC, 1674). 


Con esta clarificación, podemos proseguir con ejemplos de religio- 
sidad popular tomados de libro de David FitzGerald Nación de emi- 
grantes: cómo maneja México su emigración (Tijuana: El Colegio de la 
Frontera Norte, 2014 [!1972]): 


1) Primer ejemplo de religiosidad que se encuentra en la p. 111: 

Desde 1990 fluyen los relatos, por el occidente de Mexico del “santo 
coyote” que ayuda a los migrantes a cruzar los Estado Unidos, de manera 
ilegal. 

En una de las versiones, un hombre vestido de negro que aparece de la 
nada para ofrecerles un aventón en su camioneta pickup salva a tres mi- 
grantes varados en el desierto fronterizo. 





` El P. Pat Murphy, C.S. nació en la ciudad de Nueva York en 1952. Ha realizado sus estudios de seminario 
en Nueva York, Chicago y Toronto. Se graduó de la Universidad Dominicana, River Forest, Illinois en 1974, con 
licenciatura en Psicología, y en 1979, concluyó su Maestría en Divinidad en la Universidad de Toronto. También 
obtuvo una Maestría en Estudios Pastorales de la Universidad de Loyola de Chicago, en 1985.El P. Murphy (P. 
Pat) ha sido miembro de los Misioneros de San Carlos-Scalabrinianos desde su primera profesión en 1976. 
Fue ordenado sacerdote el 30 de agosto de 1980. Desde entonces, sus compromisos ministeriales han incluido 
varias misiones con la comunidad hispana en los Estados Unidos. Desde mayo 2013, es director de la Casa del 
Migrante en Tijuana, México. 
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Después, cuando los migrantes visitan el pueblo de su [rescatador] en 
Santa Ana, Jalisco, para agradecerle encuentran una foto del padre Tori- 
bio Romo en la capilla que [guarda] sus huesos desde que fue muerto por 
tropas gubernamentales en 1928 durante la Guerra Cristera. 

Los migrantes se dan cuenta de que el sacerdote muerto fue el buen sa- 
maritano que los cruzó al otro lado (FitzGerald 2014: 111). 

2) Segundo ejemplo de religiosidad popular, tomado de la p. 111: 

Hoy más de 5 mil peregrinos atascan por las polvosas calles de Santa Ana 
durante cualquier fin de semana. Muchos vienen a rezar por la seguridad 
de sus seres queridos que van al norte, o dejar ofrendas para agradecer a 
Toribio por ayudarles a cruzar la frontera sin tropiezos. 

Un animado sacerdote local intenta que la Conferencia del Episcopado 
Mexicano designe oficialmente a Toribio, canonizado en el año 2000, el 
santo patrón de los migrantes. (/d.) 


Lo anterior es muy irónico, pues en vida, el padre Toribio Romo era 
elocuente crítico de la emigración así como de los valores del norte que 
los retornados traían consigo. 


3) Tercer ejemplo de religiosidad popular del libro de David FitzGerald 
en pp. 112 - 113: 

En una obra de teatro creada en 1920 sobre la vida de Toribio Romo, un 
personaje habló contra los migrantes mexicanos así: 

Cuántas al salir de sus casas van llorando, más les hemos visto, que a los 4 
o 5 años abandonaron por completo su fe y sus familias, pues les niegan 
aun una carta y no digamos el sustento... 

Traicionan a su Patria, porque van a acrecentar con su trabajo las fuer- 
zas del verdugo que se servirá de esas mismas energías para más y más 
humillar y reducir a cenizas a nuestro desventurado México (Fitzgerald, 
ibid., 112-113). 


¿Qué podemos concluir de todo esto? La religiosidad popular 
puede ser un poco complicada y a veces muy confusa. Según Da- 
vid FitzGerald, la ironía histórica es que los últimos sobrevivientes 
de la familia del padre Toribio migraron al norte de California. Sin 
duda, la tentación de migrar es algo que toca la vida de todos en un 
momento u otro. 
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Una Nora SOBRE Juan BAUTISTA SCALABRINI 
- PADRE DE LOS MIGRANTES 


No tengo nada contra el padre Toribio Romo, pero el Papa Juan Pablo 
II, en la ceremonia de beatificación del obispo Juan Bautista Scalabrini, 
el 9 de noviembre 1998, oficialmente nombró al beato Scalabrini Padre 
de los migrantes. Obviamente, la vida de la religiosidad popular no es 
siempre algo “oficial” de la Iglesia, pero siempre es algo importante en 
el camino de cada migrante. 


Religiosidad popular y migración 


Cuando hablamos de religiosidad popular y migración podemos lanzar 
nuestra reflexión desde dos puntos fundamentales: 


1. La religiosidad popular como un recurso más en la vida de los migran- 
tes durante el transcurso de su migración. 

2. También, como un recurso espiritual presente en todas las etapas de 
la migración, desde la salida del lugar de origen hasta la llegada al sitio 
de destino. 


Una reflexión acerca de este fenómeno nos dice bien claro que la 
religiosidad popular es algo que viene del corazón y que en muchas 
ocasiones no puede explicarse en forma clara. Cada migrante camina 
con su fe y por lo regular sin saber que es esta misma fe la que lleva por 
delante en cada momento. Por eso vale la pena estudiar la religiosidad 
popular en las varias etapas de la vida de los migrantes: 


a) Antes de su camino 

b) Durante su camino 

c) Al llegar a su destino 

d) Al regreso de su camino (como repatriado/deportado) 


RELIGIOSIDAD POPULAR Y LA VIDA DEL MIGRANTE 
— ANTES DE SU CAMINO 


e Para muchas personas, la decisión de ir el norte es como una decisión 
de fe. 


e Muchos de los que van el norte son guiados por religiosidad popular. 


En su libro Migration Miracle (Faith, Hope, and Meaning on the Un- 
documented Journey, Harvard University Press, 2009) Jacqueline María 
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Hagan hizo una investigación muy profunda del papel de la religiosidad 
popular en las etapas de migración. Sobre lo que hacen los migrantes 
antes de tomar su camino, ella presentó ejemplos concretos de religio- 
sidad popular que hablan de lo que significa esta realidad en la vida de 
los migrantes. Algunos aspectos clave en esta etapa son: 


a) Muchos buscan consejo de un sacerdote o de un pastor antes de 
comenzar el camino. 

b) Muchos piden la bendición de un sacerdote para protección en 
el camino. 

c) Otros sostienen una conversación privada con Dios, un santo, o 
la virgen. 

d) Los más, toman el tiempo para visitar un lugar sagrado. 

e) Muchos piden ayuda de San Judas en su camino. 

f) Otros rezan frente a alguna imagen especial. 

g) Una promesa de parte de un migrante o miembro de su familia. 

h) Algunos rezan un Rosario o hacen una peregrinación para dar gracias. 


RELIGIOSIDAD POPULAR Y LA VIDA DEL MIGRANTE 
- DURANTE SU CAMINO 


La presencia de la religiosidad popular en la vida de los migrantes du- 
rante su camino de migración es algo muy real. Muchos nunca se sien- 
ten solos porque cuentan con una presencia espiritual que podemos 
resumir con una frase famosa: Si Dios quiere, llegaré a mi destino en el 
norte. Esta forma de pensar no es muy lógica; pero cuando hablamos 
de fe estamos hablando de algo que no responde al mundo de la lógica. 


Algunos ejemplos de religiosidad popular en el camino de migra- 
ción son los siguientes: 


a) Muchos siguen caminando con una imagen de la virgen o de un santo 
(una estampita pequeña en la cartera). 

b) Algunos en su camino visitan lugares santos para pedir protección (la 
Basílica de la Virgen de Guadalupe es muy popular). 

c) Existe evidencia en los caminos de los migrantes de altarcitos sencillos 
en el desierto indicando la presencia de religiosidad popular como algo 
muy real, 

d) Muchos caminan con un rosario confiando en la protección de la 
virgen en su camino. 
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RELIGIOSIDAD POPULAR Y LA VIDA DEL MIGRANTE 
— AL LLEGAR A SU DESTINO 


Por naturaleza, en un país nuevo, el migrante busca cosas familiares y 
conocidas para sentirse en casa. Por ejemplo: “¿Donde venden tortillas 
o salsa picante?” Por eso, todo lo que implica la religiosidad popular 
puede ayudar el migrante a sentirse como en casa en su país nuevo. 


Podemos concluir que, cuando los migrantes llegan a su destino, 
no olvidan la importancia de la religiosidad popular en su vida. En este 
contexto, ejemplos de religiosidad popular en el lugar de destino son: 


a) La figura de la Virgen de Guadalupe (imágenes en casas y en parroquias). 
b) Fiestas patronales (como punto de unificación para migrantes en su 
nuevo país). 

c) Día de los muertos (altar: una tradición en iglesias y en la sociedad). 
d) Celebración de las posadas sin fronteras. 

e) Rosarios en los carros. 

f) Miércoles de ceniza. 

g) Semana Santa: Procesión del silencio y Viacrucis viviente. 

b) Velas de los santos y la virgen que adquieren en las tiendas. 


Esas son tradiciones que tocan los corazones de la gente en mo- 
mentos muy vulnerables de la vida. Asimismo, pueden observarse en 
estos momentos una mezcla de expresiones culturales y religiosas. En 
ese sentido, la religiosidad popular adquiere un papel salvavidas en los 
lugares de destino de los migrantes, llevándolos a sitios y ambientes que 
les son familiares, alejándolos de la soledad. 


RELIGIOSIDAD POPULAR Y LA VIDA DEL MIGRANTE 
— AL REGRESO DE SU CAMINO (como REPATRIADO/DEPORTADO) 


El proceso del camino de fe por medio de religiosidad popular debe 
continuar cuando un migrante regresa a su país contra su propia vo- 
luntad (deportado o repatriado). En la misión de la Casa del Migrante, 
pueden verse diversos ejemplos de religiosidad popular que ayuda los 
migrantes a sentirse bienvenidos en su país. El mejor ejemplo es la pre- 
sencia, en el patio central, de la Virgen de Guadalupe dando la bien- 
venida a los que llegan a la casa; como me dijo un migrante: “Cuando 
miramos la figura de la Virgen de Guadalupe en un albergue, nos sen- 
timos bien protegidos”. 
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Además, existen muchas celebraciones de religiosidad popular en la 
Casa del Migrante que apoyan a que los migrantes recuperen y fortalez- 
can su fe y su cultura. Entre ellas pueden mencionarse: 


1. Miércoles de Ceniza. Una acción concreta para comenzar la cuaresma. 
2. Lavatorio de los pies en Jueves Santo. Recordando lo que hizo Jesús 
por sus discípulos. 

3. Viacrucis viviente. Migrantes y feligreses trabajando juntos para con- 
memorar el sufrimiento y la muerte de Jesús. 

4. Noviembre 2. Altar de muertos. Es para recordar a todos los seres 
queridos que han dejado este mundo. 

5. Mañanitas a la virgen. Cantos en honor de la virgen como una figura 
importante en la vida de los migrantes. 


RELIGIOSIDAD POPULAR Y MIGRACIÓN 
Conclusiones 


El papel de la religiosidad popular en el proceso de integración es muy 
significativo, según Olga Odgers Ortiz, investigadora del Colegio de la 
Erontera Norte (Colef), quien afirma: “Los migrantes mexicanos que lle- 
gan a los Estados Unidos reproducen las fiestas patronales de sus comu- 
nidades de origen con el fin de integrarse y hacerse visibles en la sociedad 
de destino” (cfr. Boletín AMC/216/18, 19 de septiembre de 2018). 


De esta forma, la evangelización del país de destino, por medio de 
los nuevos migrantes, es una realidad. El ejemplo supremo de esta rea- 
lidad es la aceptación de la Virgen de Guadalupe como la patrona del 
Movimiento Pro-Vida en muchas parroquias en los Estados Unidos. 


La religiosidad popular es esencial para el camino de la fe de los mi- 
grantes y éstos deben ser apoyados por el clero e Iglesia que los reciben; 
es muy importante en todas las etapas de migración y sirve como “apo- 
yo moral” para los migrantes en su camino al darles pautas de orienta- 
ción durante su camino, en lo que de otra forma sería un andar a ciegas. 


Sin duda, la religiosidad popular es unos de los aspectos clave en la 
vida de los migrantes para realizar su sueño y llegar a un país nuevo. 
Considero que el beato Juan Bautista Scalabrini lo dijo de la forma 
más clara al decirles a sus sacerdotes: *...llevar donde hay migrantes el 
consuelo de la fe y la sonrisa de la patria”. 
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DIÁLOGO PASTORAL E INTERRELIGIOSO 
PARA EL ENCUENTRO ENTRE CRISTIANISMO 
E ISLAM 


P. Roberto Figueroa Gómez, MG“ 


INTRODUCCIÓN 


¿Pueden los cristianos y los musulmanes hablar de un diálogo interreli- 
gioso, en el que el encuentro pueda ser convertido en un evento salví- 
fico donde Dios se revele para ambas religiones? Tenemos que pregun- 
tarnos lo que significa la revelación tanto para el Cristianismo como 
para el Islam. La revelación ha de ser interpretada y vivida desde la fe 
en un solo Dios que se expresa de diversas formas. Dios se revela ante 
todo por su palabra que es inspirada a personas concretas. Cabe aún 
preguntarse: ¿Cómo entiende cada tradición religiosa que la revelación 
haya sido inspirada y reconocida como revelación auténtica de Dios? Y 
por otra parte, ¿Existen puntos de encuentro entre el Cristianismo y el 
Islam en el tema de la revelación? 


Para responder a estas preguntas y para determinar si el diálogo pas- 
toral e interreligioso es una posibilidad real de encuentro entre el Cris- 
tianismo y el Islam nos hemos propuesto hacer un recorrido en tres mo- 
mentos: primero, analizar las categorías teológicas fundamentales de la 
revelación en el Cristianismo e Islam valorando los puntos comunes y 
divergentes que pueden hacer posible un imaginario de diálogo interre- 
ligioso y pastoral. En un segundo momento, se ha tratado de buscar los 
fundamentos teológico-pastorales del diálogo interreligioso en el ma- 
gisterio de la Iglesia y en el pensamiento teológico entre el Cristianis- 





` El P. Roberto Figueroa Gómez es Misionero de Guadalupe, estudió la Licenciatura en Filosofía en la 
Universidad Intercontinental (México), la Teología en el Seminario St. Thomas Aquinas, en Nairobi (Kenia) y la Li- 
cenciatura en Teología Pastoral en el Cebitepal, respaldado por la Universidad Pontificia Bolivariana de Medellín 
(Colombia). El P. Figueroa Gómez ha trabajado como misionero en Kenia, Mozambique y Perú. Actualmente es 
miembro de la Comunidad MG en Mérida desde donde se atiende la región del sureste mexicano. 


DIÁLOGO PASTORAL E INTERRELIGIOSO PARA EL ENCUENTRO ENTRE CRISTIANISMO E ISLAM 


mo y el Islam; finalmente, hemos querido proponer algunos elementos 
pastorales básicos que posibiliten el diálogo interreligioso como puente 
para una evangelización del encuentro. 


El método que ha sustentado esta investigación académica acerca 
de los fundamentos del diálogo interreligioso como categoría de en- 
cuentro entre las religiones Cristianismo-Islam ha sido el hermenéutico 
comparativo ya que se trata de interpretar las verdades reveladas conte- 
nidas en cada una de estas religiones y, a su vez, interpretar a la luz del 
magisterio de la Iglesia lo que al respecto del diálogo interreligioso se 
refiere para establecer elementos de encuentro. 


Dicho trabajo de investigación es un resumen de mi tesis defendida 
en la Universidad Bolivariana Pontificia de Medellín, quien avala los 
estudios del Cebitepal (Centro de Espiritualidad Bíblica y Pastoral para 
América Latina y el Caribe), y representa un trabajo de frontera en mi 
experiencia misionera de 30 años, en la que, sin duda, he ido descu- 
briendo la presencia de Dios que se ha revelado en su Hijo muy amado. 
En este artículo deseo, de manera muy somera, hacer una síntesis de 
mi tesis, no sin antes recordar que siempre me he interesado por el 
diálogo interreligioso tanto en mi tesis de filosofía, como ahora en mi 
tesis de teología pastoral; dentro mi proyecto de esta tesis, me propuse 
que daría a conocer dicho trabajo en una revista de nuestra Institución 
educativa y, ahora se cumple la meta al compartirla en este Cuaderno 
“Apuntes sobre la Misión” de los Misioneros de Guadalupe. La parte 
humana; es decir, nuestras relaciones humanas con personas de distinto 
credo y religión, será lo fundamental como base para un verdadero 
encuentro de diálogo interreligioso desde nuestra acción pastoral. Todo 
lo demás como conferencias, estudios, el Consejo Pontificio para el 
Diálogo Interreligioso y simposios, entre otros, son importantes, pero 
la base humana será lo que nos ayude a lograr un mayor acercamiento, 
como lo han hecho los papas Juan Pablo II, Benedicto XVI y Francisco. 
Por tal motivo, antes de abocarme a los tres capítulos arriba anuncia- 
dos, quiero incluir extractos de una entrevista a un imam musulmán 
como preámbulo de este trabajo; deseo recalcar de forma más concreta 
lo que el Islam está representando en nuestro imaginario colectivo al 
que debemos ponerle atención respetuosa. 
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DE UNA ENTREVISTA CON AZHAR GORAYA, MISIONERO DE LA 
COMUNIDAD MUSULMANA AHMADÍA, EN MÉRIDA, YUCATÁN" 


— Comenta acerca del documento Nostra aetate del Vaticano II sobre la 
relación de la Iglesia con los no cristianos. 

“Creo que es un buen documento que promueve el diálogo interreligio- 
so, la comprensión y la amistad entre personas de diferentes credos. Mu- 
chas veces tememos lo desconocido, o caemos en el odio hacia nuestro 
prójimo por sus creencias distintas. Este documento intenta eliminar ese 
sentimiento y, por lo tanto, es digno de elogio”. 

— ¿Qué elementos del Islam son compatibles con el Cristianismo? 
“Hay muchos elementos que son compatibles con el Cristianismo, sobre 
todo las enseñanzas que tienen que ver con el tratamiento del prójimo 
con amor. La humildad es una característica importante destacada de 
los evangelios y compartida por el Islam. En el sentido teológico, ambos 
afirman creer en un solo Dios, los ángeles, la revelación y el día de la 
resurrección. El Islam comparte cierta terminología con el Cristianismo 
como la creencia en el Espíritu Santo”. 

— ¿Qué podemos compartir cristianos y musulmanes? 

“El Islam nos enseña que el mismo Dios que reveló su Palabra a Jesús, 
es el mismo Dios que reveló su Palabra a Muhammad. Ambos creemos 
en la existencia de sus ángeles, profetas, libros y el día de la resurrección, 
aunque quizás con diferentes detalles. El amor mutuo y el servicio a la 
humanidad también son ideales compartidos”. 

— ¿Qué entiendes por diálogo interreligioso? 

“Se debe mantener un diálogo interreligioso para eliminar los malen- 
tendidos sobre la fe del otro y para resaltar el hecho de que hay muchas 
creencias que se tienen en común entre nuestras respectivas creencias. 
Esto llevaría a un mayor amor y armonía entre los seguidores del Islam y 
el Cristianismo. También, aliviaría las tensiones y permitiría a cada grupo 
hacerse preguntas más difíciles o polémicas acerca de sus creencias dentro 
de una atmósfera de respeto y armonía”. 


PRIMER PASO 


En este primer momento pretendo destacar los elementos teológicos 
fundamentales de la categoría revelación en el Islam y el Cristianismo, 





1 Azhar Goraya, Misionero de la Comunidad Musulmana Ahmadia, Mérida, Yucatán. Es misionero de la 
comunidad de Ahmadía. Tiene 29 años. Nació en Canadá y allí realizó sus estudios en 2014. Ha servido como 
misionero en una comunidad de Canadá. En la actualidad, es el Imam de la Mezquita en Mérida. 
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poniendo de relieve los puntos comunes y divergentes que hacen posible 
un imaginario del diálogo interreligioso. Se trata de buscar los aspectos de 
concordancia entre ambas religiones monoteístas, descartando toda pos- 
tura falsa por prejuicios, ignorancia, protagonismos, fundamentalismos; 
estas falsas posturas y concepciones nos alejan para una sana convivencia 
e intercambio de ideas, cultura y, sobre todo, en las creencias; ello exige 
un diálogo interreligioso y pastoral optando por una sana colaboración 
entre los cristianos y los musulmanes con el fin de cambiar una actitud 
de planteamientos rígidos por una postura humilde de reconocimiento 
de iguales en búsqueda de la verdad revelada para compartir la fe en el 
Dios de Abraham, de Jesucristo y de Mahoma. 


La revelación en el Islam 


Conviene buscar los orígenes que han marcado la fe del Islam para te- 
ner más elementos que sustenten dicha revelación. Es importante abrir 
dicho panorama para conocer con profundidad y poder descubrir lo 
que representa el Islam dentro de la revelación. 


Cuando se habla del Islam, se dice, comúnmente, que es una “religión” 
así como el Cristianismo y el Hinduismo son “religiones”. En realidad, la 
religión islámica se distingue de otras religiones, porque no se refiere a un 
sector de la realidad humana, sino a un hecho total, omnicomprensivo, 
que abraza pensamiento y vida, actividad religiosa y actividad política, 
derecho y economía, vida pública y vida privada. En efecto, en la visión 
islámica, la voluntad de Alá, expresada en el Corán, regula minuciosa- 
mente con normas divinas, por tanto inmutables, toda la vida del hom- 
bre en todos sus aspectos, también en aquellos que la cultura occidental 
considera “laicos”, por tanto, autónomos de la religión. Por eso, no hay 
solamente una religión islámica, sino que hay un Estado Islámico, un 
derecho islámico, una economía islámica. Entonces, ¿qué es el Islam?? 


La palabra ¿slam significa sumisión y entrega. En esta religión, es- 
trictamente comunitaria, Alá ha revelado, por medio del profeta Maho- 
ma, el diseño integral de la vida humana. El Islam es totalizante, teocrá- 
tico. Eso significa que no divide en partes, es una unidad bien tramada; 
es Alá el misericordioso que se revela en el Corán para revelarse, de esta 
manera, en la oración principal del Islam: 





? Giuseppe de Rosa, Islam y Occidente, un diálogo difícil, pero necesario, Buenos Aires: Claretiana, 2007, 
p. 11. Se llama la fatiha, es decir, la “apertura” del Corán, del que constituye el primer capítulo. 
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En el nombre de Dios, muy bueno y misericordioso. Alabado sea Dios, 
Señor del universo, muy bueno y misericordioso. Soberano del día del 
juicio. A ti te adoramos. A ti te pedimos ayuda. Guíanos por el camino 
recto, el camino de aquellos a los que concediste tus beneficios y no de 
los que incurrieron en tu cólera ni de los que están extraviados. 


En esta oración, la fatiha, los fieles, siempre de pie, recitan uno o 
varios versículos del Corán, a su gusto. Pero por lo general están fijados 
por la tradición. Por lo tanto, el Islam encierra una mística, una espiri- 
tualidad. Es una gran muchedumbre la que profesa la fe en Alá a través 
de la revelación en su libro santo que es el Corán. Según las estadísticas 
recientes, la religión islámica tiene aproximadamente 1 300 millones 
de seguidores. Esto significa que es la religión que ha crecido más en el 
mundo actual, superando a la Iglesia católica, aunque aún no al con- 
junto de todos los cristianos. 


El Islam está viviendo un momento de gran vitalidad y posee un enorme 
protagonismo a nivel político y religioso en la esfera internacional. Desde 
hace catorce siglos, y de manera ininterrumpida, es una fuerza religiosa 
y fuente inagotable de espiritualidad de la que han bebido y siguen be- 
biendo millones de seres humanos. El Islam es una religión de ayer, pero 
también de hoy. Historia y actualidad convergen en él. Del pasado basta 
decir que su aparición a principios del siglo VII en la Península Arábica 
supuso una profunda transformación, e incluso un cambio de rumbo, en 
la historia de la humanidad.’ 

El Corán es el único léxico que se da a los creyentes en los países islá- 
micos, el libro de texto fundamental de todas las ciencias, la clave de 
su conocimiento e interpretación del mundo. Se coloca en el lugar más 
alto de la casa; tablillas conteniendo aleyas se coloca en el interior de los 
automóviles, sobre el lecho, etcétera.‘ 


Por tal motivo el Corán encierra en su espiritualidad una mística 
que engloba la vida religiosa de todo auténtico musulmán. Es verdad que, 
por considerarse la última revelación, no permite de ninguna manera 
una interpretación o autocrítica por haber “descendido”, ni siquiera 
de aquellos aspectos vinculados de una forma evidente a los usos y 
costumbres de un marco histórico o cultural, que podría considerarse 
desde fuera como ya rebasado. 





3 Ibid., p. 12. 
4 José Luis Sánchez NoGALes, Aproximación a una teología de las religiones, Madrid: B.A.C., 2015, p. 535. 
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El de la revelación coránica es, en efecto, un dogma esencial para el mu- 
sulmán. En la revelación cristiana, el redactor del texto sagrado es, al 
mismo tiempo, coautor con Dios y escribe bajo el influjo del Espíritu 
Santo. Por consiguiente, en el caso de la Biblia se habla de “inspiración”. 
Cuando un cristiano abre el Evangelio, lee: Evangelio de Jesucristo según 
Mateo, Marcos, Lucas o Juan. Este según es esencial y es muy fácil de 
reconocer el estilo de cada evangelista. En el Islam las cosas son de otro 
modo: el Corán no es considerado sólo un texto revelado, sino munzal, 
descendido (éste es el significado del verbo anzala traducido por “reve- 
lar”) sobre Mahoma. El texto sería simplemente la transcripción literal de 
un Corán “increado” que se encuentra desde siempre junto a Dios y que 
ha “descendido” con la forma de un Corán histórico.’ 

Por lo tanto, el Corán eleva el texto a la misma revelación y no sólo 
eso, sino que para los musulmanes es la última revelación más perfecta 
que el mismo Judaísmo y Cristianismo. 


Hacia los cuarenta años, Mahoma pasó por una crisis religiosa. Eso 
lo indujo a abandonar el politeísmo mecano y retirarse a una gruta del 
monte Hira. Es aquí donde le sucede su primera experiencia espiritual 
narrada por su biógrafo: 


Una noche, mientras dormía, vino Gabriel con un paño de tela sobre el 
cual había algo escrito y me dijo: “Lee”. Respondí: “¿Qué debo leer?”. 
Entonces Gabriel recitó: “¡De mañana! ¡De noche que se viste de quietud 
y de tinieblas! Muy pronto tu Señor te dará su premio y con Él serás feliz” 
(s. 93, 1-5). Luego Gabriel se marchó y yo me desperté del sueño y era 
como si [aquellas palabras] se hubieran quedado impresas en mi corazón. 
Salí y, cuando estuve en medio del monte, oí una voz que me decía: “Oh, 
Mahoma, tú eres el enviado de Alá y yo soy Gabriel.” 


Todo esto representa una buena síntesis sobre el Corán y la revela- 
ción, aunque parece ser demasiado perfecto; sin justificar la doctrina. 
Sin embargo, se debe reconocer que la revelación en el Islam es la parte 
central en la que Mahoma, su profeta, si bien desempeña un protago- 
nismo fundamental, no siempre fue fiel a lo revelado; en su persona se 
convirtió en jefe religioso, político de un movimiento que se transfor- 





5 Samir Khalil Samir, Cien preguntas sobre el islam, Madrid: Ediciones Encuentro, 2003, p. 25. 
ê len HisHan (833/218), Sira (biografía de Mahoma), Leipzig: Wustenfeld, 1926, p. 152 sq. Cfr. Giuseppe De 
Rosa, Guiseppe, Islam y Occidente. Un diálogo difícil, pero necesario, Buenos Aires: Claretiana, 2007. 
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mó en una religión que intentó purificar las costumbres politeístas de 
la Meca y Medina. Para varios críticos, Mahoma puede ser acusado 
de mujeriego, iluminado, violento, despiadado haciendo guerras para 
llenarse de poder político y religioso, guerrillero y de promover una 
religión fundamentalista, la guerra santa, una religión patriarcal, un re- 
traso cultural, de todo esto se le puede criticar a Él como al Islam. Pero 
también se le reconocen muchos aciertos como ser una religión simple, 
sin complicaciones, con una liturgia sobria, sin castas sacerdotales, en la 
que Dios o Alá es el único y verdadero Dios misericordioso. 


La teología musulmana ha mantenido siempre hasta ahora posiciones 
muy tradicionales para la teoría de la revelación; los intentos de “aggior- 
namento” en este punto, muy modestos y raros, han chocado siempre 
con el más absoluto rechazo. Por otra parte, puede ser que la situación 
cambie algún día. Así, pues, en la actualidad, la revelación de los libros 
sagrados es considerada como la transmisión de un texto prexistente, que 
procede íntegramente de lo alto, sin que el profeta tenga el más mínimo 
papel activo en esa operación. La revelación es una especie de dictado 
o, si se prefiere, una lección aprendida de memoria. Sólo algunos raros 
pensadores musulmanes han ido más lejos. Uno de ellos sostenía en 1966 
que para él el Corán era enteramente Palabra de Dios y en cierto senti- 
do enteramente palabra de Mahoma. Si semejante posición se admitiera 
algún día, nos encontraríamos con la idea del papel instrumental que 
jugaba el profeta bajo el movimiento de Dios. Pero estamos aún muy 
lejos de ello.” 


Enseguida me valdré del libro de Christian W. Troll (pp. 31-36), 


como guía para un acercamiento comparativo. 


La revelación y la historia sagrada 


Base común. Los cristianos y los musulmanes consideran la Biblia (o 
las Sagradas Escrituras) y el Corán, respectivamente, como las fuentes 
de autoridad máxima para la orientación en los asuntos de fe y de vida. 


DIFERENCIAS. Mientras que el Corán es el resultado de los vein- 
tidós años de la vida pública de Mahoma (610-632), la Biblia, por 
el contrario, presenta toda una biblioteca de documentos compuestos 
a lo largo de muchos siglos y en estrecha relación con la historia del 





7 Jacques Jomier, Para conocer el islam, Navarra: Verbo Divino, 1989, p. 43. 
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pueblo de Israel y la comunidad de la Iglesia, que, tras la muerte de 
Jesús, se consideró como el nuevo Israel. Además, mientras que el Islam 
reconoce el Corán como la Palabra definitiva del Dios absolutamen- 
te trascendente y en esencia idéntica a todas las escrituras anteriores 
auténticamente reveladas, la Biblia se comprende como una colección 
de literatura inspirada por Dios que refleja la historia con su pueblo a 
lo largo de los siglos y que (según la fe cristiana) culmina en Jesús, el 
Mesías crucificado y resucitado. 


Dios 


BAsE COMÚN. Los cristianos y los musulmanes creen por igual que el 
único Dios es el creador del cielo y la tierra y de cada ser humano. 
Por consiguiente, Dios merece ser adorado y alabado. También creen 
que sólo Dios es la respuesta a las preguntas últimas sobre la existencia 
humana y sobre este mundo, y que pedirá cuentas a cada persona en el 
juicio final. 


DIFERENCIAS. El Corán dice que Dios es eterno, sin igual, todopo- 
deroso, omnisciente y compasivo (2, 225; 59,22-24). Sin embargo, la 
gloria trascendente de Dios se entiende de tal modo que desconocemos 
su esencia y nunca llegaremos a conocerla. Dios revela su voluntad, 
pero no su esencia, ni tampoco se revela a sí mismo. Según la fe islá- 
mica, Dios está, efectivamente, cerca de los seres humanos, mas no los 
capacita para que tengan una relación de intimidad con él, como la 
que existe entre los hijos e hijas con su “Abba-Padre”. Los musulma- 
nes subrayan el carácter absoluto y “solitario” de la unicidad divina. 
Consideran la fe en la Trinidad como una forma de idolatría, el peor 
pecado del que pueden hacerse culpables los seres humanos (5, 72-73; 
4, 171). Dios, el creador, no puede tener hijos, ni en sentido espiritual 
ni en sentido físico (10,68; 112); por tanto, no puede ser el Padre de 
Jesucristo. Los musulmanes no se consideran hijos de Dios, sino como 
siervos que humildemente se someten a él. 


Jesucristo 


Base COMÚN. Sólo existen algunas convergencias entre lo que la Biblia 
y el Corán nos dicen de Jesucristo. Dios lo envió (como el Mesías) a los 
judíos. Nació de la Virgen María, predicó, realizó milagros y ascendió 
a los cielos. 
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DIFERENCIAS. En general, en el Corán se identifica a Jesús como “el 
hijo de María”. El Corán afirma que Mahoma es “el sello de los profe- 
tas” (33, 40), elevándolo así por encima de Jesucristo. Según el Corán, 
Jesús no fue crucificado y, por consiguiente, no resucitó entre los muer- 
tos. Para el Corán tal acontecimiento no tendría ningún significado re- 
dentor. Creen que Jesús vive en el cielo y volverá al final de los tiempos 
a la tierra, donde se declarará como un creyente musulmán, destruirá 
todas las cruces y convocará a la humanidad al Islam. Luego morirá y, 
al igual que todos los demás profetas, será resucitado para el juicio final. 


Pecado, redención y perdón 


Base COMÚN. Toda persona debe responder de sí misma ante Dios el 
creador. Cuando alguien transgrede los mandamientos, se hace culpa- 
ble ante Dios y necesita su misericordia y perdón. La Biblia y el Corán 
hablan igualmente de un destino eterno contrapuesto: la beatitud y la 
felicidad o el castigo y la angustia. 


DIFERENCIAS. El Islam no admite el significado profundo de la “caída” 
y rechaza la doctrina del “pecado original”. La muerte no es consecuencia 
del pecado, sino que forma parte de la intención original de Dios. Sólo 
los musulmanes que mueren como mártires en la lucha por causa de Dios 
(jihád, jitál) pueden estar seguros de entrar en el paraíso (2, 154). 


El Espíritu Santo 


Sobre este tema, la convergencia entre la Biblia y el Corán es muy li- 
mitada. Según la doctrina islámica, este “espíritu” (al que a menudo 
se identifica con el ángel Gabriel) está implicado en la revelación de 
las Escrituras que han “descendido” hasta los mensajeros (16, 102): la 
Torá, sobre Moisés; los Salmos, sobre David; el Evangelio, sobre Jesús; 
y el Corán, sobre Mahoma. En ninguna parte coincide con lo que el 
Cristianismo cree y comprende sobre al Espíritu Santo. 


En síntesis, en ambas Escrituras aparecen los mismos nombres, pero 
los relatos son a menudo diferentes. Una vez más, los conceptos que 
son aparentemente semejantes en las dos Escrituras pueden tener un 
significado por completo distinto. En particular, son muy evidentes las 
diferencias esenciales en el caso de Jesús/ Í54. La necesidad de redención 
de la humanidad, la filiación divina de Jesús, su muerte expiatoria en 
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la cruz y la doctrina de la Santísima Trinidad constituyen columnas 
fundamentales de la fe cristiana que no pueden ser negociables y que, 
sin embargo, para el Islam son errores blasfemos. 


Valorar adecuadamente el Islam desde una perspectiva cristiana resulta 
complicado por el hecho de que, aunque ciertas semejanzas conceptuales 
sugieren que existe una amplia base compartida, hay enormes diferencias. 
Los pasajes bíblicos y coránicos concretos sólo pueden ser interpretados 
adecuadamente en el contexto más amplio de cada Escritura considerada 
en su conjunto. De igual modo, se exige una clarificación semejante con 
respecto a las afirmaciones doctrinales fundamentales de cada religión.’ 


SEGUNDO PASO 


En este segundo momento, busco resaltar los fundamentos teológi- 
cos-pastorales del diálogo interreligioso en el magisterio de la Iglesia 
y en el pensamiento teológico postconciliar, sobre todo, a través de los 
documentos pontificios; instituciones creadas especialmente para pro- 
mover dichos encuentros en favor de un acercamiento y diálogo con el 
Islam. Efectivamente el Vaticano II constituyó el marco teológico-doc- 
trinal que a lo largo de más 50 años ha abierto brecha en la Iglesia para 
asumir una historia comprometida y una responsabilidad creyente que 
hace posible el diálogo interreligioso con un enfoque que haga posible 
una evangelización del encuentro. 


¿Por qué es valioso el diálogo? ¿Qué aporta? La razón última del 
diálogo no es meramente antropológica, sino teológica y pastoral. Dia- 
logamos no únicamente de manera humana para entendernos, para 
convivir como personas o grupos humanos, sino sobre todo para parti- 
cipar del plan de salvación que desde Abraham, Moisés, los profetas y, 
en los últimos días nos ofrece Dios en su Hijo Jesucristo. Aquí radica 
lo valioso de este encuentro de diálogo salvífico para ambas religiones 
monoteístas. Nos encontramos en el diálogo como encuentro en el res- 
peto por las diferencias. Es Dios quien toma la iniciativa dialogando; 
este diálogo interreligioso en el que la Iglesia quiere comprometerse 
en esta tarea que nos invita a promover verdaderos encuentros desde 
los imaginarios religiosos del Cristianismo e Islam, recordando que el 
origen del diálogo está en la intención misma de Dios. 





8 JOMIER, id. 
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Este trabajo intenta ser un aporte de los antecedentes históricos de 
las relaciones institucionales entre cristianos y musulmanes, para mayor 
conocimiento de ambas religiones. Por tal motivo, conviene mencionar 
que ya se ha dado un primer diálogo entre el Islam con el Cristianismo y 
que comenzó con el mismo profeta Mahoma; predicando en la Meca en 
contra del politeísmo de su propia tribu, los Quraishita, su intención era 
reafirmar el monoteísmo. Son 57 versos en el Corán que mencionan a 
Jesús y a María, su madre. La sura 19, llamada la “sura de María”, hace 
referencia a los evangelios apócrifos sobre el pasaje de Lc 1, 26-38, y se 
habla de Juan Bautista y también de María, afirmando la concepción 
virginal de Jesús. El Corán habla 33 veces de Jesús, mientras que Abraham 
aparece en 64 versículos y Moisés en 131. 


La Iglesia católica por medio de la historia fue preparando encuen- 
tros con el Islam, con la finalidad de tener acuerdos ante los momentos 
difíciles en el tiempo de las cruzadas. Francisco de Asís prescribe en su 
Regla una normativa sobre la evangelización en el mundo musulmán: 
“Los frailes irían a buscar a los hermanos musulmanes pacíficamente; 
tratarían de hacer amistad con ellos; les demostrarían, de una manera 
transparente, que los consideraban como amigos y hermanos. Era un 
compromiso abiertamente cristiano de amistad y de paz”.? 

Ya se puede ver un camino recorrido que irá preparando encuentros 
humanos y encuentros teológicos. Más adelante, en la citada obra de 
Carlos Amigo Vallejo, se nos narra el encuentro del Papa Juan Pablo H 
en Asís (1995), como rememorando lo que aconteció históricamente 
en el encuentro personal con el soberano musulmán Al-Kamel en Egip- 
to, para hacer una tregua en tiempos de las cruzadas. 


Estos espacios son esenciales para borrar malos conceptos e ideas 
que desconocemos de los musulmanes; la acogida es un valor humano, 
cristiano y muy musulmán. Esto es lo que nos une a pesar de las dife- 
rencias doctrinales; musulmanes y cristianos somos hijos de un mismo 
Dios. Abraham al acoger a los tres personajes es bendecido con el hijo 
de la promesa; Jesús en las comidas comía con pecadores y publicanos, 
rompiendo así paradigmas religiosos y éticos. En la actualidad en Eu- 
ropa muchas Iglesias son hospedaje para inmigrantes musulmanes. ° 





? Carlos Amico VaLLEJO, Cristianos y musulmanes, Madrid: BAC, 2003 [BAC Popular, 155], p. 61. 

10 Tenemos otros ejemplos que nos enseñan como optar por la alteridad, con corazones que palpitan y 
mentes abiertas, libres de prejuicios ante la presencia del desconocido, del que piensa diferente y ora diferente. 
El primero que inició un diálogo teológico y filosófico fue Beda el venerable (672-735) quien apoyó y promovió la 
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Los antecedentes y la celebración misma del Concilio Vaticano II 
estuvieron influidos por dos elementos que son transversales a todos 
los textos conciliares: apertura y diálogo. Mente abierta y disposición 
para dialogar, con el mundo, la fe, la cultura, las religiones.'* En la 
preparación del Vaticano II y en las sesiones dentro del aula conciliar 
hubo dos tendencias. Una muy preocupada por el diálogo con el mun- 
do moderno, y otra que insistía más en salvaguardar la continuidad 
con la tradición viva de la Iglesia. Dos preocupaciones distintas, pero 
igualmente legítimas. !? 


Este cambio copernicano ha sido para la Iglesia un nuevo Pente- 
costés, llamando a un diálogo no solamente ecuménico sino con todas 
las religiones, una Iglesia de todos, pero particularmente de los pobres; 
teniendo como criterio el discernimiento de los tiempos para buscar 
su renovación interior y para estar dispuesta a confrontar su doctrina 
con un mundo cambiante. Pero el Espíritu Santo la asiste poniendo 
como líder a Juan XXIII llamado el profeta del Concilio y después de 
su muerte quedó Pablo VI, llamado el arquitecto del Concilio y promotor 
del diálogo con el mundo; posteriormente, Juan Pablo II pedía el diálogo 
por la paz, Benedicto, el diálogo del amor por la verdad, y Francisco, 
quien insiste en el diálogo de la amistad. 


Habían transcurrido 100 años desde el último Concilio ecuménico 
que la Iglesia había celebrado, cuando Juan XXIII convocó un nuevo 
concilio que se llamaría Vaticano II. Este nuevo Concilio tenía el pro- 
pósito de buscar nuevos caminos de evangelización para la humanidad 
que se abría paso a través de un mundo cada vez más exigente por las 
tendencias ideológicas de su tiempo. Comienza una gigantesca tarea 
para la Iglesia, los retos son enormes, las expectativas inciertas, pero 
Juan XXIII pronunció unas palabras iluminado por el Espíritu Santo 
que decían: “Hay que abrir las puertas a una renovación de la Iglesia”, 


interpretación bíblica. Se encargó de buscar los orígenes del Islam en Agar, la esclava de Abraham, su estudio 
motivó a conocer el Cristianismo a estudiosos musulmanes como lbn-Hazn, Al-Ghazzali y, sobre todo Averroes. 
A Santo Tomás se le encargó de parte de los dominicos preparar un tratado apologético-teológico que fue una 
buena ayuda para los misioneros en las discusiones con el Islam en la Summa contra Gentes (1270). Otros 
personajes como Raimundo Lulio (1235-1316) y Nicolás de Cusa (1401-1463) son promotores del diálogo inter- 
religioso. “Tras siglos de disputas escolásticas interminables, irrumpe en Europa el mundo de la razón y, con ella, 
la invitación al Cristianismo a defender ante la sociedad sus convicciones. Ya nadie puede pretender tener toda 
la razón. De ahí que el diálogo se convierta en un referente ineludible, incluso en el ámbito de las religiones. Cfr. 
Fernando Susaeta MontoYa, El diálogo interreligioso en 50 claves, Burgos-España: Monte Carmelo, 2014, p. 27. 

11 Para comprender lo que fue el Concilio Vaticano Il, conocer algunos rasgos de su contexto, historia 
y doctrina son importantes los aportes de Pablo BLanco Sarto, Vaticano II contexto, historia, doctrina, Navarra: 
Eunsa, 2016; Jesús Espresa, A los 50 años del Concilio, Madrid: San Pablo, 2012; Victorino Pérez PrieTO, Religión 
y religiones, Madrid: Herder, 1965. 

12 EsPEJA, ibid., p. 7. 
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en el fondo estaba confiándole la misión al Paráclito para que sopla- 
ran vientos nuevos; ya desde el comienzo surge una palabra que fue 
tomando fuerza a medida que se trabajaban las propuestas que nunca 
fueron fáciles de asimilar y aceptar ya que toda sugerencia estaba sujeta 
a pasar por varias votaciones. Aparte de muchas palabras clave que sería 
complicado describir, dos son las cuestiones que fueron adquiriendo 
mucha fuerza y aceptación: diálogo y discernimiento de los signos de los 
tiempos. Es decir, ante la nueva realidad que la Iglesia estaba llamada 
a vivir requería discernimiento y diálogo desde su ser y quehacer en un 
mundo que esperaba un rostro de una Iglesia más comprometida con 
el mundo actual, en lo cultural, social, económico, político y religioso. 


La gran renovación eclesial del Concilio estaba cimentada sobre la cate- 
goría del diálogo, lo que contribuyó a una apertura positiva hacia las otras 
religiones. El derrotero que marcó el Vaticano II sigue abierto hasta el día 
de hoy; inauguró la convicción de que el diálogo es una opción ineludible 
en la Iglesia. Esta obligada opción eclesial ha propiciado unos documen- 
tos y unas acciones eclesiales realmente importantes para el debate sobre 
el diálogo interreligioso.'? 


Nos encontramos en la línea y clave hermenéutica del diálogo que, 
sin duda, marcará el derrotero de toda investigación sobre este tema. 


Parece claro que a la Iglesia le cuesta reconocer a las religiones no 
cristianas como “caminos de salvación”, y aquí entra, sin duda, el Islam; 
solamente reconoce lo positivo que tiene en sus valores morales, en la 
centralidad que tiene de Dios como creador y su unicidad, tan especial 
que rechaza la misma Trinidad cristiana; para los musulmanes Dios es 
único, no necesita más dioses ni comprende la trinidad de personas en 
el único Dios. Es una tarea titánica por trabajar juntos pastoralmen- 
te y llegar a un diálogo interreligioso de iguales en todos los sentidos 
prometiendo completa sumisión únicamente a Dios e ir en búsqueda 
de la verdad suprema que es Dios mismo. El diálogo siempre debe ser 
recíproco, de dar y recibir; la pregunta clave para la Iglesia católica sería: 
¿se encuentra dispuesta a recibir lo que el Islam le ofrece. 


Quedan muchos puntos por resolver, especialmente por lo que res- 
pecta a la manera como la salvación alcanzada para toda la humanidad 
en Cristo se da en las demás religiones; entre ellas, en el Islam. “El 





13 Susaeta MontoYa, El diálogo interreligioso en 50 claves, pp. 59-60. 
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Vaticano II ha colocado a la Iglesia en una imprescindible plataforma 
de convicciones y afirmaciones iluminadas por la fe, pero deja un largo 
camino de reflexión abierto al trabajo de la teología posconciliar”.'* 

Considero que es un reto continuar en esta línea de reflexión teo- 
lógica para poder llegar al objetivo de esta investigación: lograr un 
diálogo pastoral a través de encuentros salvíficos desde la hermenéu- 
tica del diálogo interreligioso. El magisterio nos ofrece elementos de 
reflexión pero también grandes interrogantes y puntos que exigen más 
profundización teológica y pastoral. Se tienen que buscar momentos de 
encuentros entre los creyentes tanto de musulmanes y cristianos para 
saberse reconocer como hijos de Abraham. 


"TERCER PASO 


a) El diálogo interreligioso, camino para una evangelización 
del encuentro 


El tercer momento será encontrar juntos los principios y criterios 
que se proponen para el diálogo interreligioso y que brotan de la re- 
flexión del magisterio de la Iglesia. De otra parte se exponen los retos 
y desafíos en esta tarea del diálogo interreligioso en la praxis y teología, 
implicándose en temas comunes tales como el diálogo como encuentro 
común en la fe de Abraham, el diálogo en el encuentro común en el 
respeto por las diferencias religiosas y el diálogo con la dignidad de la 
persona humana en relación con la libertad religiosa, puente para una 
evangelización del encuentro dialogante con el Islam. 


En este apartado conviene clarificar quién es Abraham y qué repre- 
sentó para el Cristianismo y para el Islam, sin olvidarnos del Judaísmo. 
Tal parece que no es tan claro el papel que representó para estas reli- 
giones; sobre todo, en cuanto a su descendencia y los alcances desde la 
fe monoteísta. Pero ¿quién es realmente Abraham? ¿Por qué, se le con- 
sidera padre en la fe de estas tres religiones? ¿Es posible que Abraham 
constituya una fuente de encuentro para un diálogo interreligioso? 


Describir la persona de Abraham nos llevaría a efectuar una inves- 
tigación muy especializada que no es motivo de este artículo; lo que se 





14 José Joaquin Alemany, El diálogo interreligioso en el magisterio de la Iglesia, Madrid: Comillas, 2001, 
p. 65. 
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intenta es mostrar aspectos que clarifiquen su papel dentro del Cristia- 
nismo y el Islam. El primer encuentro de diálogo lo hallamos en cómo 
Dios llama a Abraham: “Yahvé dijo a Abraham: ‘Deja tu país, a los de 
tu raza y a la familia de tu padre, y anda a la tierra que yo te mostraré. 
Haré de ti una gran nación y te bendeciré: voy a engrandecer tu nom- 
bre, y tú serás una bendición. Bendeciré a quienes te bendigan y mal- 
deciré a quienes te maldigan. En ti serán bendecidas todas las razas de 
la tierra. Partió Abraham, tal como se lo había dicho Yahvé, y Lot fue 
también con él. Abraham tenía setenta y cinco años de edad cuando sa- 
lió de Harán” (Gn 12, 1-4). En este contexto se da la vocación y misión 
de Abraham. Es Dios quien toma la iniciativa, quien le tiene preparado 
un futuro lleno de pruebas y retos para probar su fidelidad a Yahvé. 


Abraham es calificado en Rm 4, 11 como padre de todos los creyentes. 
Esta referencia nos recuerda que las tres grandes religiones monoteístas 
se remiten a la figura de este personaje como a un antepasado en cierto 
modo compartido. También es cierto que cada una de las tradiciones 
conservan ciertamente unos rasgos comunes que hacen posible reconocer 
en ellos un cierto aire de familia de las tradiciones que los exhiben, pero 
también son notables los trazos diferenciales que provocan los interro- 
gantes ¿Cuál de ellos es el Abraham más próximo a la imagen original? 
¿Existe esa imagen? ¿Es posible, y cómo, un camino de convergencia 
religiosa en torno a esta figura tan querida a las tres grandes tradicio- 
nes religiosas monoteístas de la humanidad? Son varios los expertos 
en ciencia de la religión que califican las difíciles relaciones entre 
judíos, cristianos y musulmanes como un conflicto de familia espe- 
cialmente cargado de pasión. Así se expresan el hebraísta M. Pérez y 
el ecumenista K. J. Kuschel.: 


Si bien Abraham es el antepasado común y el padre de los creyentes 
no deja de ser problemática la relación que cada tradición religiosa esta- 
blece con dicha figura. ¿Quiénes son los verdaderos hijos de Abraham? 


¿Puede reclamar legítimamente la paternidad abrahámica en exclusiva 
sólo una de las tres religiones? ¿O será posible el mutuo reconocimiento 
de una filiación abrahámica entre las tres religiones que las lleve a reco- 
nocer explícitamente una fraternidad histórica? Esta podría ayudar a la 
concordia universal de la humanidad, que las tres tradiciones confiesan 





15 SAncHez NocaLes, Aproximación a una teología de las religiones, p. 711. 
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originada en el único Dios y atraída hacia un horizonte escatológico mar- 
cado por el designio misericordioso de este único Dios.'* 


Tal parece que el Corán ha recogido la imagen de Abrahán como 
guía espiritual de la humanidad, pero también puede ser interpretado 
como puente para este diálogo pastoral e interreligioso con el fin de 
lograr ese encuentro entre cristianos y musulmanes; Abraham escuchó 
a Dios en el pasaje siguiente: “Cayó Abrahán rostro en tierra, y Dios le 
habló así: “Por mi parte ésta es la alianza contigo: serás padre de mu- 
chedumbres de pueblos. Te haré fecundo sobremanera, te convertiré en 
pueblos, y reyes saldrán de ti. Y estableceré mi alianza entre nosotros 
dos, y tu descendencia después de ti, de generación en generación: una 
alianza eterna, de ser yo tu Dios y el de tu posteridad” (Gn 17, 4-7). 


En el Islam Abrahán es testigo del monoteísmo más radical y, como las de- 
más figuras bíblicas, el modelo de la perfecta sumisión a Dios. Sin embargo, 
la noción de promesa o alianza hecha a Abraham, así como de la historia 
de la salvación, que es común al Judaísmo y Cristianismo, están práctica- 
mente ausentes del Islam. En Lumen Gentium,” se afirma: “El designio de 
salvación abarca también a aquellos que reconocen al Creador, entre los cuá- 
les están en primer lugar los musulmanes, que confesando profesar la fe de 
Abraham adoran con nosotros a un solo Dios, misericordioso, que ha de 
juzgar a los hombres en el último día”. 

Si judíos, cristianos y musulmanes reconocen la autoridad de las tradiciones 
más antiguas del Génesis, aquí habría una plataforma para un diálogo cons- 
tructivo. Para ello habría que promover un estudio serio y conjunto de los 
estratos más antiguos de las tradiciones del Génesis. Judíos, cristianos y mu- 
sulmanes podrían caminar hacia el reconocimiento de su mutua vinculación, 
del respeto que se deben unos a otros, de la responsabilidad compartida, en la 
toma de conciencia del origen común de sus imágenes de Abraham. Un cami- 
no al reconocimiento en el otro de la presencia de Abraham. La simbólica de 
Mambré, de la cueva de Macpelá en Hebrón, en donde se reunieron Ismael 
e Isaac para enterrar al padre Abraham, imagen de la reconciliación entre los 
dos hermanos, y donde hoy se enfrentan los descendientes de Isaac y los de 
Ismael, es importante para construir un entendimiento mutuo. * 


No podemos negar que estamos ante un conflicto de envergadu- 
ra profunda, es la separación de dos hermanos, hijos de dos madres 





18 Ibid., p. 712 
17 SÁNCHEZ NOGALES, ibid., p. 750. 
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en conflicto. Por tal motivo, nos lleva a un conflicto de herencia por 
la paternidad legítima de las promesas: ¿en qué religión se realiza el 
cumplimiento final? Ante cualquier conflicto, siempre es necesario 
conservar la calma y sentarse simbólicamente y de forma sencilla y 
humilde como lo hizo Abraham con aquellos tres personajes para con- 
versar; como no lo muestra plásticamente la obra pictórica de Andrej 
Rublév, donde la encina es el símbolo del encuentro, de la comida, del 
diálogo, de los acuerdos para destrabar cualquier conflicto. 


Quizás podamos ver aquí una invitación a los creyentes de estas tres 
tradiciones religiosas. No comenzar exigiendo y exigiéndonos accio- 
nes espectaculares. No reclamándonos de modo agresivo unos a otros 
este o aquella reivindicación, en la que cada uno por su parte se siente 
cargado de razón. Sencillamente, aceptar la hospitalidad del patriarca 
estableciendo momentos de sosiego a la sombra de la encina —a la 
sombra del Dios de Abraham— entablando una relación de mutuo 
respeto, de estima, de reconocimiento de ese aire de fraternidad que 
nos recuerda la presencia de Abraham, el huésped común. '* 


En este primer diálogo del encuentro común en la fe de Abraham, 
no está en juego saber a quién pertenece la primacía de la llamada de 
Abraham, sino destrabar dicho conflicto humano y darle un tratamien- 
to no únicamente teológico o pastoral sino metiéndonos en la escena a 
la sombra de la encina de Mambré, donde estamos llamados para com- 
partir una relación fraterna, donde somos invitados a ser los huéspedes 
de este enorme patriarca que confió en Dios por su fe y que nos invita 
tanto a judíos, como a cristianos y musulmanes a dialogar no desde 
nuestras seguridades; sino desde la humildad y el respeto a las diferen- 
cias que será el próximo segundo encuentro. 


b) El encuentro común en el respeto por las diferencias 


Nos encontramos ahora en búsqueda de las diferencias entre el Cristia- 
nismo y el Islam, no para señalar carencias sino para asumir el reto que 
lancé a ambas religiones a buscar lo auténticamente original y diverso. 
Ante un panorama incierto, no se debe perder el horizonte imagina- 
rio de que es posible, a pesar de los conflictos y posiciones adversas, 
intentar reflexionar juntos lo que nos une y enriquece favoreciendo 





18 Ibid., 751-752. 
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un encuentro en el que el diálogo sea la puerta de entrada para mejores 
entendimientos fraternos desde una fe compartida. 


El único futuro de las sociedades pluralistas, que están globalmente in- 
terconectadas, es un futuro compartido. Si deseamos evitar el ‘choque de 
civilizaciones”, no existe más alternativa, tanto en los países occidentales, 
como en cualquier otra parte del mundo, que el diálogo honesto, crítico 
y abierto entre las religiones y las culturas. Si la meta es coexistir en la 
diversidad, entonces todas las comunidades religiosas tienen que pregun- 
tarse cómo entender y practicar la herencia de su fe, de sus principios 
morales y sus leyes religiosas en el contexto de unas sociedades culturales 
y religiosamente pluralistas.'” 


En este segundo intento de dialogar a partir de las diferencias, no será 
nada sencillo conseguir lo que se quiere; pero vale la pena el sacrificio y 
esfuerzo por tener una actitud de escucha más que de balbucear palabras 
huecas que no comprometen, sino que complican encontrarnos entre 
los seguidores de estas dos religiones que, sin duda, comparten muchas 
ideas, pensamientos, acciones, posturas y, sobre todo, la fe en el Dios de 
Abraham, acerca del cual ya tuvimos una primera invitación al diálogo. 
Es un camino lleno de obstáculos e incertidumbre, para llegar al final de 
la meta a sentarnos fraternalmente y conversar con Dios. 


Para lograr dicho encuentro es necesario despojarse de todo aque- 
llo que sea falso, ilusorio e imposible de llevarse a cabo. Se tiene que 
optar por un diálogo abierto y crítico, nunca de sordos y mudos; sino 
dispuestos a buscar la verdad y compartirla abiertamente. Tiene que ser 
un diálogo como encuentro de fe. Es necesario descubrir qué elementos 
comparten ambas religiones y qué aspectos las diferencian, y en qué 
principios fundamentales estamos pensando. 


Ambos, cristianos como musulmanes, deben tener una perspectiva 
objetiva, realista y equilibrada que ayude a fundamentar un diálogo 
comprometido con la verdad. 


También deben recordar los cristianos la necesidad de realizar una 
autocrítica con respecto a las imágenes del otro, en ocasiones simplistas y 
deformadas, que puedan mantener, así como las posibles reacciones que 
tales imágenes puedan provocar. Asimismo, también deben los cristia- 





19 Christian W. TroLL, Dialogar desde la diferencia. Cómo orientarse en las relaciones entre cristianos y 
musulmanes, Santander: Sal Terrae, 2010 [Colección: Presencia Teológica, 179), p. 9. 
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nos ofrecer una valoración y una respuesta crítica a los aspectos cuestio- 
nables del Islam tal como actualmente se practica y a la perspectiva que 
el Corán y el pensamiento islámico tienen del otro. Negar los aspectos 
problemáticos de la realidad religiosa, cultural y política del Islam para 
favorecer una armonía irreal y sin valor alguno, es simplemente huir de 


la realidad.” 


Nos encontramos en el corazón de este diálogo sobre la diferencia, 
no podemos ignorar estas valoraciones que se deben tener en cuenta 
al abordar dicha problemática; es un tema espinoso, que conviene ser 
tratado con sutileza; se juega la reputación de ambas religiones. Por tal 
motivo, es conveniente buscar siempre una verdadera integración que 
capacite a ambos a ser reconocidos por igual desde la diversidad tan 
compleja y difícil de abordar con criterios independientes. 


Quienes no tienen un contacto personal con la práctica religiosa tienden 
a restar importancia a estas cuestiones; pero tanto la fe cristiana como la 
musulmana generan una comprensión del ser humano y también de las 
convicciones éticas que se derivan de ella. Así pues, debemos regresar al 
estudio de las diferencias teológicas entre las dos religiones. 


No es la intención ahondar demasiado en las diferencias teológicas, 
ni tampoco hacer una crítica negativa; simplemente hacer un trabajo 
comparativo para ver con claridad dónde tenemos que poner el esfuer- 
zo para trabajar juntos en pro de un diálogo desde las diferencias. Úni- 
camente se analizarán los conceptos de revelación, la historia sagrada, 
Dios, Jesucristo, pecado, redención, perdón y el Espíritu Santo, como 
lo mencionamos más arriba. 


Valorar adecuadamente el Islam desde una perspectiva cristiana resulta 
complicado por el hecho de que, aunque ciertas semejanzas conceptuales 
sugieren que existe una amplia base compartida entre enormes diferen- 
cias. Los pasajes bíblicos y coránicos concretos sólo pueden ser inter- 
pretados adecuadamente en el contexto más amplio de cada Escritura 
considerada en su conjunto. De igual modo, se exige una clarificación 
semejante con respecto a las afirmaciones doctrinales fundamentales de 
cada religión.” 





2 TroL, Dialogar desde la diferencia, p. 28. 
21 Ibid., p. 30. 
2 ld; 
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c) La libertad religiosa, un derecho inalienable del ser humano: 
punto de encuentro y praxis pastoral 


En este apartado final, nos centraremos en desarrollar y describir lo 
que se entiende por libertad religiosa desde el Cristianismo y el Islam. 
Nos preguntaremos: ¿es posible hablar de libertad religiosa en ambas 
religiones? ¿El Cristianismo y el Islam están dispuestos a renovarse en 
su interior y mostrar al verdadero Dios que es libertad y que en él se 
fundamenta todo derecho humano? ¿Ambas religiones, están dispues- 
tas a afrontar los compromisos desde una praxis pastoral e interreligiosa 
del diálogo? ¿Es posible hablar de libertad religiosa desde un sistema 
teocrático? ¿Se puede hablar de libertad religiosa en una Iglesia que 
sanciona a sus teólogos por expresar sus ideas? ¿Los derechos humanos 
son realmente derechos inalienables del ser humano? 


Ciertamente nos encontramos con prejuicios e ignorancias tanto de 
Occidente como del mundo islámico; no podemos dejar a un lado las 
inquietudes que viven algunos nuevos teólogos musulmanes por en- 
contrar un balance desde una nueva hermenéutica que haga posible 
una apertura a los textos y poderlos analizar desde un nuevo contex- 
to, muy diferente a la Arabia de tiempos del profeta Mahoma. Todo 
mundo tiene que contextualizar nuevamente sus doctrinas y creencias, 
no podemos olvidar lo bueno que la cultura islámica ha dado a la hu- 
manidad en la cultura, arte, matemáticas, filosofía, etcétera. “También 
ha aportado a los decadentes imperios mundiales y a las agonizantes 
civilizaciones el alma de una nueva vida comunitaria y, sobre el funda- 
mento de esta fe sencilla y robusta, ha preparado el suelo de un nuevo 
florecimiento, de la sabiduría profética y las leyes”. Nos quedamos 
con esta pregunta que espero sea contestada al final de este apartado, 
propuesta por Hans Kiing y que hago mía: ¿Puede ser sometido, enton- 
ces, el Islam a crítica, ya desde dentro o incluso desde fuera? 


En el Corán existen aleyas relativas a la libertad religiosa, que los mu- 
sulmanes citan una y otra vez, es la Azora 2, 256: “No hay coacción en 
la religión, pues ha quedado claro cuál es la buena dirección y cuál el 
extravío. Quien niegue a los ídolos y crea en Dios se habrá aferrado a lo 
más seguro a lo que uno puede asirse, aquello en lo que no hay ninguna 


fisura. Y Dios es quien todo lo oye, Omnisciente”.% 





23 R. Girauoy, Promesas del islam, Barcelona: Planta, 1982, p. 19. 
2 Kuno, El Islam, p. 622. 
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Lo que podemos ver es la tolerancia como legítima armonía en 
una pluralidad de religiones; sin embargo, en la práctica, como es 
sabido, existen un sinnúmero de inconsistencias al querer aplicar la 
doctrina; como también se presenta en el Cristianismo y en cualquier 
otra religión cuando se impone la más fuerte contra la más débil jus- 
tificando guerras santas. De la dignidad de todos los seres humanos 
debería seguir como consecuencia la igualdad de los derechos para to- 
dos. La Azora ya mencionada es un texto que suele ser interpretado 
como principio de la libertad religiosa. 


La libertad es inseparable de la vida. Ahora bien, para que la vida sea real- 
mente humana es necesario vivirla en y desde la libertad. Así lo afirma 
el Corán oponiéndose al clima dominante en el mundo preislámico, que 
mantenía y justificaba la esclavitud, llegando a la venta de los hijos como 
esclavos. Numerosos son los textos coránicos que defienden la libertad de 
creencias y muestran respeto por la increencia. En este terreno el Islam ha 
sido en algunas épocas de su historia más tolerante que el Cristianismo.” 
Con el respeto a la diferencia, no sólo no se hace discriminación alguna, 
sino que se reconoce la existencia de unos valores compartidos. Dios ha 
creado a todos los hombres iguales en dignidad, pero diferentes en cuanto 
a los dones y a los talentos. La humanidad es un todo donde cada grupo 
tiene un cometido que cumplir; hay que reconocer los valores de los di- 
versos pueblos y de las diversas culturas. El mundo es como un organismo 
vivo; cada uno tiene algo que recibir de los demás y algo que darles.? 


Seguimos afirmando las bondades que nos ofrece el tema de las 
diferencias no solamente desde el plano teológico pastoral; sino desde 
cualquier enfoque que pretendamos abordarlo. Para algunos grupos pa- 
recería que dicho concepto es discriminatorio, exclusivista; sin embargo 
forma parte de Dios en su plan desde la creación: fuimos creados por 
Dios semejantes a él: “A imagen de Dios los creó. Macho y hembra los 
creó” (Gn 1, 27). Pablo nos dice: “Hay diferentes dones espirituales, 
pero el Espíritu es el mismo, hay diversidad de ministerios, pero el 
Señor es el mismo” (1Cor 12, 4-5). En los retos e imperativos que 
nos lanzan las diferencias encontramos la riqueza no solamente cultural, 
sino religiosa entre el Cristianismo y el Islam. 





25 Tamayo, Fundamentalismos, p. 208. 

26 Juan Pato ll, Encuentro con los jóvenes musulmanes en Casablanca, Marruecos (19 de agosto de 
1985).https://w2.vatican.va/content/john-paul-ii/it/speeches/1985/august/documents/hf_jp-ii_spe_19850819_ 
giovani-stadio-casablanca.html, último acceso 25 de septiembre de 2017. 
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Conocer a los interlocutores, aceptar un vocabulario común; compe- 
tencia, fidelidad a la creencia y coherencia ante la situación intelectual, 
cultural, personal de aquellos con quienes se trata y actuar en conciencia 
y con las exigencias de la libertad religiosa, pues como la relación entre 
cristianos y musulmanes no es siempre fácil, por eso mismo hay que 
superar las causas de las discordias. El diálogo tiene que ir más allá de la 
simple convivencia pacífica y desarrollar una verdadera solidaridad en 
favor de la sociedad.” 


Ante este panorama un tanto crudo y realista a la vez, los retos e im- 
perativos son más exigentes; de ninguna manera nos debe embargar el 
miedo o la huida, sino que la reflexión crítica y serena nos conducirán 
a nuevos horizontes llenos de esperanza y confianza en el ser humano, 
que a pesar de sus desvíos ideológicos y psicológicos, sigue abierto para 
aprender a dialogar con lo desconocido, con los obstáculos que le impi- 
den ver con profundidad y sabiduría su toma de conciencia para poder 
retomar el camino adecuado en un discernimiento espiritual que lo 
conduzca a llenarse de Dios y no de ideologías vacías. 


No hay que olvidar la hipersensibilidad, en algunos sectores musulmanes, 
al lenguaje y expresiones cristianas, ni la falta de información y la ignoran- 
cia de la lengua árabe y de la cultura islámica por parte de la comunidad 
cristiana. Tampoco se puede pretender una reducción de los datos e in- 
formaciones del Islam a categorías cristianas, ni viceversa. 


El encuentro común en la fe de Abraham queda claro y la mis- 
ma Declaración Nostra Aetate reconoce a Abraham como padre y clave 
importante para el monoteísmo de las tres religiones ya mencionadas. 
Todavía se hallan muy lejos estas tres religiones monoteístas partiendo 
de las cuestiones teológicas como antropológicas que las fundamentan. 
Por lo mismo, no se puede hablar de fraternidad entorno de Abraham 
sin reconocerse verdaderamente hijos de Abraham. No podemos negar 
que estamos en un conflicto de envergadura profunda, es la separación 
de dos hermanos, hijos de dos madres en conflicto. 


El encuentro común en el respeto por las diferencias nos deja claro 
el reto que nos sigue lanzando a ambas religiones a buscar lo auténti- 
camente original y diverso. Ante un panorama incierto, no debemos 





27 Cfr. Juan Pasto ll, A los obispos de Malí. https://w2.vatican.va/content/john-paul-ii/it/speeches/1996/ 
march/documents/hf_jp-ii_spe_19960308_ad-limina-mali.html, último acceso 25 de septiembre de 2017. 
2 Ibid., p. 141. 
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perder el horizonte imaginario de que es posible, a pesar de los conflic- 
tos y posiciones adversas, intentar reflexionar juntos lo que nos une y 
enriquece favoreciendo un encuentro en el que el diálogo sea la puerta 
de entrada para mejores entendimientos fraternos desde la fe compar- 
tida en un mismo Dios. 


Finalmente, reconocemos la libertad religiosa como un derecho in- 
alienable del ser humano: punto de encuentro y praxis pastoral. La 
libertad religiosa es entonces un derecho propio de las personas quienes 
optan en su discernimiento por tener fe. Los desafíos que se presentan 
como retos se centran en el testimonio de la fe; tanto en el Cristianismo 
como en el Islam el testimonio es el punto ético y coherente de una fe 
vivida con integridad no sólo ritual, sino ética y social. 


CONCLUSIÓN 


A la pregunta ¿Es el diálogo pastoral e interreligioso una posibilidad de 
encuentro entre el Cristianismo y el Islam? Sin duda este trabajo desarro- 
llado da claras evidencias de que el diálogo pastoral e interreligioso sí es un 
instrumento relevante para promover el encuentro entre las dos religiones 
ya que el método hermenéutico comparativo permitió que se diera una 
aproximación con profundidad a los contenidos esenciales de la revelación 
contenida en cada una de las religiones; de una parte y de otra permitió 
establecer los puntos o puentes que se pueden construir en un diálogo 
respetuoso, fraterno de cada uno de los elementos que pueden posibi- 
litar un encuentro centrado en la misericordia divina y en la valoración 


de la dignidad de la persona. 


El diálogo que se abordó en este estudio tiene un enfoque teológico 
pastoral, no únicamente desde la perspectiva humana de entendernos, 
de convivir como personas o grupos humanos, sino principalmente un 
diálogo que nos hace partícipes del plan salvífico que se manifiesta en 
la encarnación del Hijo de Dios en la historia humana y que nos ha 
hecho entender su mensaje desde Abraham, Moisés y los profetas para 
culminar en la misma persona de Jesucristo. Aquí radica lo valioso de 
este encuentro del diálogo salvífico para ambas religiones ya que Jesu- 
cristo, al ser reconocido por parte del Islam como un profeta, revela la 
presencia misma de un Dios cercano, misericordioso e incluyente que 
promueve el amor entre todos los hombres. Hechos fehacientes como 
el encuentro de Jesús con la samaritana, con el centurión romano, con 
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la mujer sirofenicia, entre otros, muestran una verdadera inclusión en- 
tre todos los pueblos y culturas; proclamando el Reino de Dios y la 
salvación para todos. Lo anterior está validando que el método herme- 
néutico aquí utilizado fue de gran utilidad como eslabón para hacer el 
comparativo entre las dos religiones. 


El Vaticano Il, en la Declaración Nostra Aetate (sobre las relaciones 
de la Iglesia con las religiones no cristianas) numeral 3, abre un nuevo 
paradigma de estrecha relación y reconocimiento del Islam; en dicho 
documento se refleja la verdadera dimensión fraterna del Concilio. En 
las Encíclicas de los papas mencionadas en este trabajo personifican el 
espíritu de apertura, queda claro que es el “Concilio del diálogo” en el que 
se puede encontrar una evolución de una teología de las religiones 
por su enfoque ecuménico y fraterno. 


A través de los tres momentos del diálogo: con Abraham, con las di- 
ferencias y con la libertad religiosa podemos establecer un compromiso 
en favor de promover juntos la justicia social, los bienes morales, la paz 
y la libertad para todos los hombres y mujeres de buena voluntad desde 
sus diferencias, pero sin olvidar hacerlo desde la sombra de Mambré en 
un banquete de amistad fraternal entre cristianos y musulmanes como 
frontera de encuentro; donde el diálogo entre las dos religiones se con- 
vierta en un instrumento valioso para abordar puntos comunes. 


Desde el encuentro fraterno inicialmente se pudo dar el salto a 
una comunicación fructífera y respetuosa desde un ámbito religioso 
que los Misioneros de Guadalupe ejercen en tierras de frontera con el 
mundo islámico, especialmente en Kenia y Mozambique; se constata 
en el trabajo misionero que se desarrolla en esos países que es posi- 
ble sostener encuentros con la comunidad musulmana y las familias 
donde se ha trabajado en hacer público a través del testimonio en la 
predicación de la Palabra de Dios por los católicos, musulmanes e 
Iglesias protestantes y evangélicas desde el respeto por la diferencia y 
la libertad religiosa sin caer en proselitismos; se pudieron establecer 
varios puntos de encuentro desde las respectivas creencias religiosas; 
hallando elementos en común para ambas religiones, tales como ma- 
nifestaciones comunes en pro de la justicia, ayuda en la alfabetización 
sobre todo de las mujeres, trabajos en la construcción de caminos, 
limpia de escuelas, templos y mezquitas; todo esto gira alrededor de 
dignificar la persona humana, de facilitar espacios sociales para una 
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sana convivencia social, para tener una actitud por el cuidado del 
medio ambiente de nuestra casa común. 


Por otro lado, existen elementos que no son comprendidos de una 
religión a otra por todos los prejuicios, tabúes, ignorancia y descono- 
cimiento de su cultura, tradiciones entre otros, que sólo a través del 
diálogo que se construye desde lo fraterno, humano y puntos de con- 
vergencia de las dos religiones se pueden llegar a entender para generar 
un mayor acercamiento. 


Sin lugar a dudas, es a partir del diálogo pastoral e interreligio- 
so que las comunidades cristiana e islámica pueden desarrollar pun- 
tos de encuentro respetando las diferencias y fomentando lo que las 
une. Convirtiéndose, de esta manera, en un verdadero puente para una 
evangelización del encuentro. 


Se constató que existen puntos de encuentro en la revelación re- 
ligiosa entre el Cristianismo y el Islam, que el diálogo interreligio- 
so que propone el magisterio de la Iglesia católica es propositivo y 
construye puentes reales de encuentro interreligioso y que es posible 
un trabajo pastoral y evangelizador en culturas donde se profesa la 
religión cristiana y la del Islam. De igual forma, se evidenció que 
son más los elementos que nos conducen a la unidad que aquellos 
formales que nos separan. La misericordia de Dios reina sobre la 
tierra (Sal 33, 5) y los hombres se entienden y se necesitan más como 
hermanos. La fraternidad es el distintivo de los hijos de Dios, ya que 
él se ha constituido como Padre de todos. 


Existen espacios para fomentar un diálogo pastoral e integral de lo 
humano hacia lo trascendente, a través de la convivencia y el amor que 
las dos religiones promueven, para romper con toda clase de prejuicios 
y mala información; rechazando todo lo que sea intolerancia y exclu- 
sión. Este trabajo deja abierta la discusión para continuar construyendo 
espacios conducentes a un verdadero diálogo pastoral que en medio de 
las diferencias y respeto a las libertades siga creando rutas de acerca- 
miento entre las dos grandes religiones. 
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oy en día nos encontramos viviendo un cambio de época y el Papa 
Francisco lo reafirma: 


La pastoral juvenil, tal como estábamos acostumbrados a desarrollarla, 
ha sufrido el embate de los cambios sociales. Los jóvenes, en las estruc- 
turas habituales, no suelen encontrar respuestas a sus inquietudes, ne- 
cesidades, problemáticas y heridas. A los adultos nos cuesta escucharlos 
con paciencia, comprender sus inquietudes o sus reclamos, y aprender a 
hablarles en el lenguaje que ellos comprenden. Por esa misma razón, las 
propuestas educativas no producen los frutos esperados. (EG 105).' 


Debemos estar preparados no sólo para vivir esta época de cambio, 
sino para enfrentarla, es por ello que la Iglesia, preocupada en buscar 
nuevas estrategias y métodos que le permitan atender las nuevas generaciones 
para que sean protagonistas en la pastoral eclesial, preparó un sínodo 
sobre los jóvenes, con el tema: Los jóvenes, la fe y el discernimiento vo- 
cacional? que nos invita a interpelar y dialogar con los jóvenes, y a 
reflexionar sobre la situación de la juventud en la Iglesia actual, donde 
todos los jóvenes son invitados a seguir la huellas de Jesús. En conse- 
cuencia, todos somos llamados a meternos en el juego juvenil y brindar 
atención a la juventud, dando testimonio con la vivencia del Evangelio. 





“El P. Alberto Puente Colunga es Misionero de Guadalupe, originario de Cedral, SLP. Actualmente colabora 
en la Evangelización en Seúl, Corea del Sur. Estudió la Licenciatura en Educacion Primaria y ejerció la docen- 
cia en el Altiplano potosino, así como Filosofía en la Universidad Intercontinental, Teología en la Universidad 
Católica de Kwang-ju, Corea del Sur, y Pastoral Juvenil en la Universidad Salesiana en Roma (2016-2018). 

1 Papa Francisco, Exhortación Apostólica Evangelii Gaudium sobre el anuncio del Evangelio en el mundo 
actual (Roma, 24 de noviembre de 2013), AAS 105 (2013), 1019-1137. 

2 Sínodo de los Obispos, XV Asamblea Ordinaria (3 al 28 de octubre). http://www.synod2018.va/content/ 
synod2018/es/documentos/documento-final-del-sinodo-de-los-obispos-sobre-los-jovenes.html 
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Todos los jóvenes son llamados 


Pensando en la pastoral juvenil como prospectiva de misión que se rea- 
liza en países no cristianos o con minorías de cristianos, no solamente 
es válido pensar en jóvenes católicos, se debe tener presente que to- 
dos los jóvenes son llamados, sean católicos activos o no practicantes, 
cristianos de otras denominaciones, jóvenes de otros credos e incluso 
aquellos que no practican ninguna religión; todos son invitados a ser 
partícipes y formar parte de la pastoral juvenil que se desea desarrollar. 
Es así que el misionero, a través de su misión, trata de ir al encuentro 
del joven en general y hacerlo partícipe de la vivencia de nuestra fe. Al 
respecto podemos apreciar que: 


Esta salvación, que realiza Dios y anuncia gozosamente la Iglesia, es para 
todos. [...] Jesús no dice a los Apóstoles que formen un grupo exclusivo, 
un grupo de élite. Jesús dice: «Id y haced que todos los pueblos sean mis 
discípulos» (Mt 28, 19). [...] Me gustaría decir a aquellos que se sienten 
lejos de Dios y de la Iglesia, a los que son temerosos o a los indiferentes: 
¡El Señor también te llama a ser parte de su pueblo y lo hace con gran 
respeto y amor!* 


No está de más decir que el respeto a la libertad religiosa es clave 
en una prospectiva misionera de pastoral juvenil donde todo joven, sin 
importar su rol social o creencias, es bienvenido. Por lo tanto: 


un pluralismo que de verdad respete a los diferentes y los valore como 
tales, no implica una privatización de las religiones [...] El debido res- 
peto a las minorías de agnósticos o no creyentes no debe imponerse de 
un modo arbitrario que silencie las convicciones de mayorías creyentes 
o ignore la riqueza de las tradiciones religiosas. Eso a la larga fomentaría 
más el resentimiento que la tolerancia y la paz. 


El animador o agente de pastoral debe estar consciente y preparado para 
acoger a todo tipo de joven, pues está llamado a ser partícipe en la pas- 
toral que le ofrece la Iglesia y debe ser ayudado a adquirir una recta 
conciencia de su riqueza como persona e hijo de Dios, orientando su 
existencia a la realización personal y comunitaria desde donde habita. 





3 Evangelii Gaudium (en adelante EG) 113. 
* EG 255. 
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En la actualidad son muchos los jóvenes que buscan un sentido a 
su vida brindando algún tipo de ayuda social, es decir, tratan de dar 
un plus en sus actividades prestando un servicio, siendo voluntarios en 
trabajos sociales y lo que menos observan es si pertenecen o no a alguna 
religión, es por ello que el joven es un buen aliado en el empeño por la 
defensa de la dignidad humana, en la construcción de una conviven- 
cia pacífica, donde “...creyentes y no creyentes pueden dialogar [...] 
(siendo) un camino de paz para nuestro mundo”,? manifestándose con 
palabras, actitudes y acciones. Hoy en día nuestra comunidad e Iglesia 
tiene que ser un lugar donde se viva la misericordia de Dios, donde 
todos se sientan acogidos, amados y alentados a vivir según la buena 
nueva del Evangelio. 


La Encarnación: acercamiento al joven 


En la pastoral juvenil el misterio de la Encarnación desempeña un papel 
de vital importancia, sabemos de antemano que: “La Palabra (el Hijo 
amado del Padre) se hizo carne y puso su Morada entre nosotros” (Jn 1, 
14); entendemos que Jesús se reviste de nuestra humanidad asumiendo 
todas sus debilidades y asegurando una presencia personal y sensible 
entre los hombres, se hace partícipe de nuestra humanidad, aproxi- 
mando a Dios y al hombre; por consiguiente: “La Encarnación me 
invita a buscar la cara de Dios en la cara de aquel que yo encuentre”.* 
Un claro ejemplo lo encontramos en la figura del buen samaritano, que 
ve a la persona herida, lo toma en brazos y la lleva a sanar sus heridas, 
es así que “El amor de Dios está en la carne y la conexión entre las dos 
personas, el misterio del samaritano es inevitablemente un misterio de 
la carne” que invita a servir y ayudar al otro. 


El Papa Francisco, reflexionando sobre el buen samaritano, nos invi- 
ta a adoptar su ejemplo como centro de la pastoral juvenil, pues actual- 
mente hay jóvenes que requieren atención: 


La Iglesia necesita con mayor urgencia hoy una capacidad de cu- 
rar heridas y dar calor a los corazones de los fieles (jóvenes), cercanía, 
proximidad. [...] En lugar de ser solamente una Iglesia que acoge y 
recibe, manteniendo sus puertas abiertas, busquemos más bien ser una 





5 EG 257. 

$ Rossano Sala, Pastorale giovanile 1. Evangelizzazione e educazione dei giovani. Un percorso teorico 
pratico, Roma: LAS, 2017, p. 209. 

7 Ibid., p. 210. 
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Iglesia que encuentra caminos nuevos, capaz de salir de sí misma yendo 
hacia el que no la frecuenta, hacia el que se marchó de ella, hacia el 
indiferente.* 


La Iglesia hoy debe ser encarnada, encontrarse con los demás, 
valorando el criterio del misterio de la Encarnación, metiéndose al 
centro de la pastoral juvenil en el acercamiento, la convivencia y la 
solidaridad con los jóvenes, encontrando así su fundamento asertivo 
y definitivo. El Dios que se hace hombre, que entra en la misma 
condición humana y se pone al mismo nivel de sus destinatarios, 
ofrece la orientación fundamental para las decisiones concretas.? “Es 
el Dios cercano a su pueblo, cercanía que llega al punto máximo en la 
Encarnación”; que garantiza la unidad de Dios y el hombre gracias a 
Jesús, ya que Él, “...siendo rico, se hizo pobre por nosotros, para en- 
riquecernos con su pobreza” (2Cor 8, 9). El mundo actual parece indi- 
car que los jóvenes se alejan de la Iglesia haciendo caso omiso al criterio 
de la Encarnación, no sienten el deseo de la proximidad, la participación 
y la convivencia en el acercamiento al pueblo de Dios. Sin embargo, 
recordemos que... 


Jesucristo no nos quiere príncipes que miran despectivamente, sino hom- 
bres y mujeres de pueblo. [...] son las indicaciones de la Palabra de Dios 
tan claras, directas y contundentes, que no necesitan interpretaciones 
que les quiten fuerza interpelante. Vivámoslas sine glossa, sin comenta- 
rios. De ese modo, experimentaremos el gozo misionero de compartir la 
vida con el pueblo fiel a Dios tratando de encender el fuego en el corazón 
del mundo...;" 


y sobre todo en el corazón de los jóvenes. 


Con el misterio de la Encarnación, Jesús no sólo vino a habitar entre 
nosotros, sino que nos muestra cómo vivir, rezar y amar; y a través de su 
ejemplo invita a los jóvenes a ser como Él, a adentrarse con los demás 
para ser protagonistas. “(Jesús) pide a la humanidad extender también 
sus brazos como Él lo hizo en la cruz sagrada”,'? invitándonos a acoger 





8 Antonio SPaDARo, “Intervista a Papa Francisco”, en La Civiltà Cattolica, vol. IIl (2013), 449-477, pp. 461- 
462; Rossano Saua, Pastorale giovanile 1. Evangelizzazione e educazione dei giovani, p. 210. 

2 Cfr. Riccardo ToneLi-S. Pinna, Una pastorale giovanile per la vita e la speranza. Radicati sul cammino 
percorso per guardare meglio verso il futuro, Roma, LAS: 2011, p. 48; cfr. Saa, op. cit., p. 211. 

10 Sala, id. 

1 EG 271. 

12 Alexander J. Basie, From teens to twenties. Lessons every young adult should learn, New York: St. Pauls, 
2014, p. 3. 
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el mundo juvenil, en su Encarnación, pues a través de ésta se asemeja a 
nosotros y nos da la oportunidad de ser iguales, menos en el pecado.'? 


Discipulado: seguimiento de Jesús 


La pastoral juvenil debe llevar al joven no sólo a ser protagonista en la 
Iglesia, sino a convertirse en actor de evangelización; es decir, llegar a 
ser evangelizador entre los suyos; es así que todos aquellos animadores 
de la pastoral juvenil son “llamados a asumir la prospectiva del 
discipulado [...] (donde) el fin último de nuestro empeño educati- 
vo-pastoral es aquel de habilitar a los jóvenes a entrar en el ritmo del 
discipulado cristiano”.'* El seguimiento a Jesús no sólo debe ser de pa- 
labra sino con hechos, realizando y practicando todo aquello que Él 
hizo, sirviendo al pobre y necesitado; quizás nos preguntemos: ¿Qué 
debo hacer para seguir a Jesús? y la respuesta es hacer vida el Evange- 
lio realizando algún apostolado en el entorno donde se vive, ya que 
“las personas que siguen al Señor para buscar la salvación llegan a ser 
anunciadores de la buena nueva y por lo tanto se hacen en tal modo 
portadores de un mensaje de vida y de esperanza para todos aquellos 
que encuentran en su camino”,'* priorizando la juventud. 


El discipulado debe llevarnos a una práctica expresiva haciendo vida el 
Evangelio para florecer y dar fruto, reconociendo que la misma vida es ar- 
ticulada en la persona y amistad de Jesús. Se debe ser consciente de que 
cada cristiano tiene su modo de ser discípulo reconociendo la forma de 
su llamado, pues no existen llamados totalmente iguales no olvidando 
que el fin último es la comunión.'* Dios se dirige a la conciencia y 
el hombre hace experiencia de su llamada, dando una respuesta para 
colaborar en el plan de Dios que implica partida y abandono, empren- 
diendo nuevos caminos que llevan al joven a ser discípulo misionero 
para compartir el Evangelio con los demás.'” En esta época de cambio, 
no olvidemos que “el discípulo es tan necesario para el mundo (juvenil) 
como lo es la sal para conservar los alimentos o la luz para ver”.'* El 
Papa Francisco dice que por el bautismo nos convertimos en discípulos 
misioneros, llegando a ser agentes de evangelización: “Todo cristiano es 





13 Cfr. ibid., pp. 1-4. 

14 Rossano Sata, Pastorale giovanile 1. Evangelizzazione e educazione dei giovani, p. 215. 

15 Ibid., pp. 215-216. 

16 Ibid., pp. 216-217. 

17 Cfr. Mario Óscar Llanos, Servire le vocazioni nella Chiesa, Pastorale Vocazionale e Pedagogica della 
Vocazione, Roma, LAS, 2005, pp. 164-165. 

18 Luis Fernando Gutiérrez, Discípulos y apóstoles de Jesucristo, Madrid: Editorial CCS, 2014, p. 46. 
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misionero en la medida en que se ha encontrado con el amor de Dios 
en Cristo Jesús; ya no decimos que somos «discípulos» y «misioneros», 
sino que somos siempre «discípulos misioneros»”*? llamados a crecer 
como evangelizadores, porque “ser discípulo es tener la disposición 
permanente de llevar a otros el amor de Jesús y eso se produce es- 
pontáneamente en cualquier lugar: en la calle, en la plaza, en el traba- 
jo, en un camino”.? 


La evangelización del joven 


En esta época que nos ha tocado vivir podemos decir que la juventud 
es un reto, no sólo para la Iglesia sino también para la sociedad. Se re- 
quiere de una evangelización capaz de adaptarse a la condición evolutiva 
del joven, de nuevas estrategias y métodos capaces de educar y formar 
una mentalidad juvenil, de madurar opciones de vida inspiradas en el 
Evangelio de Jesús, que formen jóvenes protagonistas, evangelizadores y 
cooperadores en el plan de salvación.” La evangelización debe de ser un 
estímulo para el joven en el crecimiento de su fe y así vivir la renovación 
misionera que busca la Iglesia llevando el Evangelio a las personas que 
trata. Llevar el Evangelio a los jóvenes ayudará a reforzarlos e insertar- 
los en la Iglesia como “discípulos y apóstoles” para la construcción del 
Reino y la transformación del mundo.” 


La evangelización de la juventud actual se nos presenta como reto 
que invita a conocer su cultura compartiendo y expresando sus ale- 
grías, esperanzas e inquietudes, procurando que la predicación del 
Evangelio, expresada con categorías propias de la cultura (juvenil) 
donde es anunciado, provoque una nueva síntesis con (los jóvenes). 
Aunque estos procesos son siempre lentos, a veces el miedo nos pa- 
raliza demasiado. Si dejamos que las dudas y temores sofoquen toda 
audacia, es posible que, en lugar de ser creativos simplemente nos 
quedemos cómodos y no provoquemos avance alguno y, en ese caso, 
seremos simplemente espectadores de un estancamiento infecundo en 


la Iglesia de los jóvenes.” 





19 EG 120. 

2 EG 127. 

21 GUTIÉRREZ, Op. cit., p. 13. 
2 Ibid., p. 184. 

2 Cfr. EG 129. 
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El joven: sujeto de acción y de vocación 


Debe tenerse presente que la juventud es una fase de la vida donde los 
jóvenes son activos, que siempre se encuentran en movimiento en su 
actuar y su pensar. La pastoral juvenil es una experiencia con jóvenes, a 
través de la cual respondemos a aquel que nos envía como apóstoles 
a servir. El joven puede “escoger la experiencia vocacional como un 
proceso progresivo de discernimiento interior y de maduración de la 
fe, que lo conduce a descubrir la alegría del amor y la vida en plenitud 
en el donarse a sí mismo y en la participación del anuncio de la Buena 
Nueva”;% sin vocación no hay identidad y se desconoce a dónde ir. 
Es así como la pastoral juvenil no deja a un lado el tema vocacional, 
sino todo lo contrario: lo pone al centro de su pensamiento y de su 
actuar por el bien de los jóvenes; ellos son sujetos activos que esperan 
propuestas convincentes y claras; por lo tanto, se les debe acompañar 
al descubrimiento y discernimiento de su vocación personal;” es decir, 
acompañarlos para que le encuentren sentido a su vida. 


Podemos decir que los “Fenómenos sociales que condicionan la cultu- 
ra juvenil actual son el punto de partida de toda propuesta de pastoral ju- 
venil. Esto exige una lectura creyente y educativa de la condición juvenil 
para saber apreciar (sus) valores. [...] ver los aspectos positivos [...] de los 
jóvenes actuales [...] y la capacidad de discernimiento espiritual para cap- 
tar los signos de los tiempos, las señales de la voluntad de Dios en nuestro 
mundo”. Hoy no se debe olvidar que los jóvenes son sujetos activos y 
se les atiende porque hay la confianza en ellos, en su deseo de aprender, 
de estudiar, de triunfar en el futuro. Se está con los jóvenes porque se 
cree en su valor como personas. Ya decía Juan Pablo II en su mensaje de 
la V Jornada Mundial de la Juventud de 1990 dirigiéndose a los jóvenes: 
“Ocupen su puesto en la Iglesia, que no es sólo el de destinatarios de los 
ciudadanos pastorales, sino, sobre todo, de protagonistas activos de su 
misión. La Iglesia es suya; más aún, ustedes mismos son la Iglesia”.? 





24 Sinopo DEI Vescovi XV AsseMBLEA GENERALE ORDINARIA, | giovani, la fede e il discernimento vocazionale. 
Documento preparatorio e questionario, Torino: Elledici, 2017, p. 26. 

25 Cfr. Sala, Pastorale giovanile 1. Evangelizzazione e educazione dei giovani, pp. 217-218. 

2 Gutiérrez, Discípulos y apóstoles de Jesucristo, p. 15. 

2 Ibid., p. 31. 
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La misión: Iglesia en salida 


Todos, como Iglesia, tenemos una misión qué cumplir y nuestro fin 
es ser misioneros por naturaleza. “El programa que tiene la Iglesia des- 
de su origen es el Evangelio y es el Espíritu Santo quien envía a cada 
generación de cristianos, [...] a llevar la Buena Nueva del Evangelio 
al mundo entero. La Iglesia siempre es una Iglesia en salida misionera 
portadora del Evangelio”.? La Iglesia en salida, de la cual el Papa Fran- 
cisco constantemente nos habla, invita a que todos, incluyendo a los 
jóvenes, porten y compartan el Evangelio a los demás, esto sería una 
salida misionera donde la Iglesia evangelizadora comparte la alegría 
del Evangelio. El dinamismo de salida que Dios desea provocar en los 
jóvenes es tal como lo hizo en Abraham, llamado a salir hacia una tierra 
nueva; en Moisés, que sale hacia la tierra prometida; en Jeremías que 
escucha y obedece a Dios. 


Hoy, en este «id» de Jesús, están presentes los escenarios y los desafíos siem- 
pre nuevos de la misión evangelizadora de la Iglesia y todos somos llamados 
a esta nueva «salida» misionera. [...] Todos (también los jóvenes) somos 
invitados a aceptar este llamado: salir de la propia comodidad y atreverse a 
llegar a todas las periferias que necesitan la luz del Evangelio.” 


Pensando en los jóvenes y buscando que sean protagonistas y evan- 
gelizadores en la pastoral de una Iglesia en salida, podemos formar 
con ellos la comunidad de discípulos misioneros que la integran y para 
bien de nuestra misión, tener presente los siguientes puntos: 4) Tomar 
la iniciativa saliendo al encuentro de los demás; b) Involucrarse en las 
obras de la vida cotidiana llevando la buena nueva; c) Acompañar a la 
humanidad; d) Fructificar encontrando la manera de que la Palabra de 
Dios se encarne y dé frutos; y e)Festejar cada paso que se da en el pro- 
ceso de evangelización porque la Iglesia evangeliza y se evangeliza a sí 
misma.* La misión que la Iglesia en salida requiere es de conversión, 
volviendo la mirada a Dios y teniendo presente a Jesús como el centro 
de nuestras vidas. 


El Papa Francisco dice que “la salida misionera es el paradigma de 
toda obra de la Iglesia. [...] no podemos quedarnos tranquilos en es- 





28 EQUIPO DE REFLEXIÓN «DIÁLOGOS EN PASTORAL JUVENIL», Diálogos sobre pastoral con jóvenes, Madrid: CCS, 
2016, p. 18. 

2 EG 20. 

3 Cfr. EG 24. 
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pera pasiva en nuestros tiempos [...] hace falta pasar de una pastoral 
de mera conservación a una pastoral decididamente misionera”.** Una 
prospectiva de misión debe comprender que los jóvenes y la identidad 
de cada bautizado son llamados a ser discípulos misioneros, puesto que: 
“Dios me ha creado para una misión concreta. Me ha confiado una 
tarea que no ha encomendado a otro. [...] (en conjunto con los jóvenes 
somos) una misión en esta tierra y para eso estamos en este mundo. 


La misión está en las entrañas de todo discípulo de Cristo, es parte de la 
identidad de todo bautizado”.?* 


La Iglesia en salida es la misión y reto que nos corresponde realizar, 
todos somos llamados a dar ese paso y compartir en una pastoral mi- 
sionera y juvenil, pues “La Iglesia está llamada a salir de sí misma e ir 
hacia las periferias, no sólo las geográficas, sino también las periferias 
existenciales: las del misterio del pecado, las del dolor, las de la injusticia, 
las de la ignorancia y prescindencia religiosa, las del pensamiento, las de 
toda miseria”,** las que envuelven a los jóvenes en esta época de cambio. 


Acompañamiento y orientación del joven 


En la pastoral juvenil uno de los aspectos principales a tratar es el acom- 
pañamiento y orientación que se brinda a los jóvenes en la formación y 
en el caminar de su vida, siendo conscientes que esta cercanía es respetuo- 
sa, madura y confiable con la persona que acompaña, ya que debe ser “un 
acompañamiento que ayude a interiorizar y personalizar las experiencias 
vividas; [...] que estimule y guíe (la orientación juvenil) hacia un proyec- 
to personal de vida como instrumento concreto de discernimiento y ma- 
duración”.*% Pensando en el acompañamiento de la juventud, se requiere 
la presencia del animador y agente de pastoral entre los jóvenes, a través 
de una relación personal basada en un conocimiento mutuo, en la com- 
prensión y en la confianza. En el acompañamiento y orientación a la 
juventud atiende diferentes puntos del crecimiento humano, tales como: 
a) Educar en el conocimiento de sí mismo para descubrir sus valores, 
cualidades y límites del modo de vivir y pensar; 6) Madurar la confesión 
de Jesús y sentido supremo de la propia existencia; c) Educar a los jóvenes 
a leer la experiencia y acontecimientos de la propia vida como don de 





” EG 15. 

2 Ibid., p. 21. 

33 Ibid., p. 90; según el autor nos comenta que dicho discurso apareció en la revista Palabra Nueva de la 
Arquidiócesis de la Habana, con el título: “Manuscrito entregado por el cardenal Bergoglio al cardenal Ortega”. 

34 Gutiérrez, Discípulos y apóstoles de Jesucristo, p. 250. 
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Dios; y d) Ahondar la asimilación personal de los valores evangélicos 
como criterios permanentes que orientan en la vida cotidiana.” 


Un verdadero acompañamiento nos indica que existe alguien que 
acompaña, guía y orienta a otro para poder llegar a cierta meta; es de- 
cir, la persona que acompaña camina al lado del sujeto, en una misma 
dirección, ayudándole a cumplir su objetivo. En el caso de los jóvenes 
se busca orientarlos y acompañarlos para que responsablemente den 
respuesta a lo que les presenta la vida, siendo iluminados en su compor- 
tamiento y ayudándoles en el discernir para que descubran la respuesta 
a sus inquietudes. 


El joven: ser social llamado a hacer comunidad 


Hablar del ser humano es describir a un sujeto activo, social, que no 
vive aisladamente, sino que requiere de relación de sus semejantes, es 
decir, “el hombre advierte que es parte de una red de relaciones, no 
opcionales o secundarias, entre ellas la que tiene con las otras perso- 
nas, que es inmediatamente evidente y ocupa un puesto privilegiado”,* 
convirtiéndolo en un ser llamado a vivir en comunidad. Por naturaleza, 
los jóvenes están llamados a darle sentido a su vida y a proyectarse en la 
historia donde los valores desempeñan un papel importante llevándolos 
al éxito o fracaso en su proyecto de vida. El joven, que como persona es 
llamado a vivir y pertenecer a una comunidad, tiene la necesidad del otro 
para desenvolverse y dar coherencia a la credibilidad de la comunidad. 
Actualmente es fundamental vivir una espiritualidad de comunión, brin- 
dándose respeto mutuo y más cuando se pertenece a alguna comu- 
nidad; por ejemplo, está la misma Iglesia como comunidad de fe que 
invita a vivir la comunión cristiana con los demás, dando testimonio de 
vida e importancia a lo que se hace por el bien común de la comunidad. 


A manera de conclusión 


El hecho de estar viviendo un cambio de época nos invita a buscar y 
pensar en nuevos caminos apropiados para realizar una pastoral juve- 
nil con el joven de hoy, lo cual quiere decir que debemos cuestionar 
los métodos y estrategias que hoy utilizamos, quizás algunos ya estén 
caducados y las nuevas generaciones nos pidan otros nuevos. En este 





35 Cfr. ibid., pp. 251-252. 
35 Ibid., p. 236. 
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aspecto, la cultura juega un papel relevante y como ejemplo podemos 
citar el Concilio Vaticano 11, el cual hace poco más de 50 años se dio 
a la tarea de hacer una relectura del Evangelio a la luz de la cultura 
contemporánea y trajo consigo muchos cambios para bien de la Igle- 
sia. Por mencionar uno, recordemos las modificaciones que se dieron 
en la liturgia, las cuales nos permiten hasta el día de hoy tener una 
celebración de la Eucaristía diferente a la de aquellos tiempos ya que 
la escuchamos en nuestra propia lengua y no en latín como era antes. 


La Iglesia nos está invitando a poner atención a las nuevas genera- 
ciones, por consiguiente, la pastoral juvenil debe ser un campo de in- 
vestigación, de estudio y de trabajo; y nosotros como animadores o 
agentes de evangelización estamos llamados a repensar las nuevas condi- 
ciones en las que vivimos; es decir, estamos llamados a caminar con los 
jóvenes viendo los signos de los tiempos no sólo para comprenderlos, 
sino para darles respuesta. El Papa Francisco refiriéndose a la pastoral 
juvenil nos dice: así como estábamos acostumbrados a desarrollarla, ha 
sufrido cambios y los jóvenes no encuentran respuesta a sus inquietudes, 
necesidades, problemáticas y heridas. A nosotros los adultos nos cuesta 
trabajo escucharlos con paciencia, comprenderlos y aprender a dialogar 
con ellos en su lenguaje, por consiguiente, es un trabajo de continua 
reflexión para aquel que trabaja en la pastoral juvenil. 


Ciertamente, modelos y estrategias hay muchos, pero no existe un 
modelo que cumpla con todos los requisitos, que como por arte de 
magia es el mejor para la pastoral juvenil y que pueda ser el modelo 
normativo para cada contexto, pues la manera de hacer pastoral, los es- 
tilos, las decisiones, las prospectivas son totalmente diferentes. Eso sí, un 
pastoralista debe tener presente la figura del malabarista, que entre más objetos 
maneje en su acto de malabares será mejor; es así que entre más modelos y 
estrategias de pastoral conozca el animador, tendrá más oportunidades 
para llevar a cabo su labor pastoral de acuerdo con el contexto en que 
se encuentre. 


Toda pastoral a desarrollar con la juventud debe tener ciertos pilares 
que no pueden quedar a la deriva: 7. La vida cotidiana como lugar de 
encuentro con Dios; 2. La alegría y el optimismo juvenil; 3. La amistad 
y la relación personal con Jesús; 4. La experiencia eclesial y mariana, y 
5. Un servicio responsable. 
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En fin, el hecho es que hoy la Iglesia ha vuelto sus ojos hacia la ju- 
ventud y no quiere que sea como en otras ocasiones, busca dar respuesta 
a las inquietudes e interrogantes de los jóvenes, y los invita no sólo a ser 
protagonistas sino actores en la evangelización, recordando las palabras 
del Papa Francisco “todos, incluyendo a los jóvenes, somos una misión 
en esta tierra y para ello estamos en este mundo; por lo tanto, como dijo 
alguna vez Monseñor Escalante primer superior de Misioneros de Gua- 
dalupe: *...es tiempo de dejar las flores bellísimas, para ir en búsqueda 
de los jardines misteriosos de nuestra misión” .?7 





37 José Chávez CALDERÓN, Monseñor Alonso Manuel Escalante y Escalante. Una vida en quince viajes, Ciu- 
dad de México: Misioneros de Guadalupe, Ar, 2017, p. 45. 
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A PROPÓSITO DE LA JORNADA MUNDIAL DE LA 
JUVENTUD EN PANAMÁ 2019 


s que el tema de este cuaderno es “Evangelizar en otros areópa- 
gos”, vimos conveniente entrevistar a algunos sacerdotes que parti- 
ciparon de la Jornada Mundial de la Juventud celebrada en Panamá. 
Hicimos cinco preguntas y estas son las respuestas: 


UNA EXPERIENCIA DESDE PERÚ... 


P. José Guadalupe Camarillo Martínez, MG” 


1. ¿Cuál ha sido tu experiencia misionera con jóvenes donde has 
trabajado? 


En estos momentos me encuentro trabajando en la Oficina de Desarro- 
llo en Monterrey pero participé de la JMJ en Panamá con la Delegación 
del Vicariato Apostólico de Pucallpa, ya que hace 2 años que se empezó 
a organizar la Peregrinación a la Jornada, y yo estaba ya inscrito para 


participar con la Delegación de 4 padres y 53 jóvenes. 


stedes ahora saben cómo palpita el corazón cuando se vive una misión, 
Ustedes ah b Ipita el d 

y no porque alguien se los contó, sino porque lo vivieron. Tocaron con su 
propia vida que «no hay amor más grande que dar la vida por los amigos» 


Jn 15,13).' 





* El P. Camarillo es sacerdote Misionero de Guadalupe; ingresó al Seminario de Misiones Extranjeras en 
1990; estudió Filosofía en la Universidad Intercontinental (1991-1994), Teología en Hekima College (Nairobi, 
Kenia de 1998 a 2000); colaboró en el Centro de Orientación Vocacional en la Ciudad de Monterrey (2002-2008); 
fue nombrado a la Misión de Perú y fue Superior de dicha Misión (2008-2015); ejerció su ministerio sacerdotal 
en el Vicariato Apostólico de Pucallpa (Perú) como párroco de la Parroquia de la Virgen del Carmen y Encargado 
de la Comisión de Familia del Vicariato (2015-2018). Actualmente es Director de Desarrollo en las Oficinas de 
Monterrey. 

1 Papa Francisco, Discurso a los Voluntarios de la JMJ en Panamá 2019. 
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Los jóvenes de la Parroquia Virgen del Carmen de Pucallpa son 
entusiastas y con muchas iniciativas. Si los retas a trabajar, lo hacen. A 
pesar de que en ocasiones tienen limitaciones de tiempo, de prepara- 
ción catequética, de apoyo de sus familias. A pesar de que muchos de 
ellos no tienen un compromiso eclesial firme, si les propones activida- 
des pastorales a realizar las hacen, y terminan evangelizados. 


Por ejemplo, la Iglesia de Pucallpa es una Iglesia joven en donde 
la comunidad no tiene muchas costumbres ni devociones populares. 
Se les planteó preparar el Viacrucis viviente para el Viernes Santo por 
las calles de la Parroquia. De principio se entusiasmaron, aunque al- 
gunos de ellos no sabían qué iban hacer, ya que esto era algo nuevo 
para ellos y para la misma gente de la ciudad de Pucallpa. En ningún 
otro lugar se había representado el Camino a la cruz y mucho menos 
por las calles.? Los jóvenes entendieron muy bien que a través de esa 
representación, muchos que no participan de la Iglesia iban a conocer 
acerca de la Pasión y Muerte del Señor Jesús. Ellos se organizaron para 
ensayar, vieron los lugares apropiados para cada una de las estaciones, 
hicieron y prepararon el vestuario y la escenografía. Me daba cuenta 
que al estar ensayando y preparando todo para el Viacrucis, se estaban 
comprometiendo más con su fe. 


El Vicariato Apostólico de Pucallpa es una Iglesia que tiene mucha 
necesidad de sacerdotes. Hay muchas comunidades, sobre todo en el 
área rural, en donde no hay la presencia de un sacerdote. Es por eso que 
el Obispo nos pidió que atendiéramos una área de 11 comunidades en 
Yarinacocha. A lo que le llamamos “La Misión de Yarina”. El objetivo 
era atender estas comunidades desde la Parroquia Virgen del Carmen. 
Los primeros que se interesaron en el proyecto de misión fueron los 
jóvenes, y junto con los jóvenes de las Parroquias Sagrada Familia y 
San Francisco Javier, que también son atendidas por los Misioneros de 
Guadalupe en Perú, se organizó un Campo Misión. Muchos de ellos 
iban más entusiasmados que preparados, y también esto hizo que se 
fueran comprometiendo con su fe. 


Los jóvenes más que un maestro exigen testigos, más que teo- 
ría te exigen que los motives a vivir su fe. Como les dijo el Papa 
Francisco a los Voluntarios, nadie se los contó sino que lo vivieron. 





2 En México es una devoción popular de muchos años. 
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Ellos requieren actividades, tiempo, espacios para vivir su fe para 
contagiar a los demás. 


2. ¿Qué desafíos encuentras acompañando a los jóvenes? 


Porque ustedes, queridos jóvenes, no son el futuro sino el ahora de Dios. 
Él los convoca y los llama en sus comunidades y ciudades a ir en búsque- 
da de sus abuelos, de sus mayores; a ponerse de pie y junto a ellos tomar 
la palabra y poner en acto el sueño con el que el Señor los soñó.’ 


El primer desafío que he experimentado acompañando a los jóvenes, es 
dentro de la misma Iglesia. La estructura eclesial es el primer obstáculo 
para que los jóvenes puedan comprometerse con su fe, ya que en la Iglesia 
misma no se les ve como participantes activos en la Parroquia. No son 
parte, por ejemplo, del Consejo Parroquial. Los jóvenes son los que sacan 
y meten las bancas cuando hay alguna actividad al aire libre. El desafío es 
que dentro de la Iglesia tratemos a los jóvenes, como dice el Papa Fran- 
cisco, no como el futuro de la Iglesia sino como el presente de la misma. 


Otro desafío que encuentro al acompañar a los jóvenes es que el 
discurso de hacer el bien a los demás no tiene que ser algo teórico o 
idealista sino algo práctico y que se pueda realizar. Les entusiasma hacer 
proyectos sociales como limpiar el parque, hacer actividades para com- 
prar una silla de ruedas y llevarla a quien la necesite, visitar enfermos 
para ayudarles a limpiar su casa, conseguir despensas y llevárselas. 


Pero a la vez este es otro desafío, porque el compromiso de los jóvenes 
con Dios y con la Iglesia se convierte en ocasiones como en algo mera- 
mente activista o altruista. En donde es necesaria una formación humana 
y cristiana, y una experiencia espiritual de Dios. Es necesario también 
estar con Él para poder compartirlo a los demás. Es necesario que ellos 
sepan y experimenten que Dios es el que da sentido a sus vidas, es ne- 
cesario que ellos se experimenten amados para poder amar a los demás. 


3. ¿Cómo expresan los jóvenes su interés por la misión? 


“Lo sabemos bien, no basta estar todo el día conectado para sentir- 
se reconocido o amado. Sentirse considerado e invitado a algo es más 





3 Homilía del Papa Francisco en la Misa de Envío, JMJ Panamá 2019. 
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grande que estar “en la red”. Significa encontrar espacios en los que 
puedan con sus manos, con su corazón y con su cabeza sentirse parte 
de una comunidad más grande que los necesita y que también ustedes 
necesitan.” 


Los jóvenes están muy interesados en salir a la misión. Si les animas 
y motivas para la misión ellos lo hacen. Yo pienso que todos los jóvenes 
son inquietos, tienen ganas de hacer cosas, y si esta inquietud se les 
encauza hacia la misión, ellos la hacen. 


A pesar de sus limitaciones, ellos están interesados por la misión. 
Hay ocasiones en las que es mayor el deseo o la inquietud que la pre- 
paración o formación que ellos mismos pudieran tener. Comparten su 
fe desde su pobreza pero con mucho entusiasmo y alegría. 


4. ¿Qué fue lo más significativo de los jóvenes en la Jornada 
Mundial en Panamá? 


Dentro de un momento nos encontraremos con Jesús vivo en la Eu- 
caristía. Seguro que tendrán muchas cosas que decirle, contarle sobre 
distintas situaciones de sus vidas, de sus familias y de sus países. Estando 
frente a Él, cara a cara, no tengan miedo de abrirle el corazón y que re- 
nueve el fuego de su amor, que los impulse a abrazar la vida con toda su 
fragilidad y pequeñez, pero también con toda su grandeza y hermosura. 
Que los ayude a descubrir la belleza de estar vivos. No tengan miedo de 
decirle que ustedes también quieren tomar parte en su historia de amor 
en el mundo, ¡que están para más! Amigos: Les pido también que en ese 
cara a cara con Jesús le pidan por mí para que yo tampoco tenga miedo 
de abrazar la vida, cuide las raíces y diga como María: ¡Hágase según tu 


palabra!? 


Es muy significativo que había jóvenes de diferentes lugares, se dice 
que para esta JMJ había peregrinos de 156 países. En la Misa de Envío 
se reunieron 700 000 personas. Aunque se podía decir que es una ma- 
nifestación masiva de nuestra fe en la que nos podemos perder, esto es 
un gran testimonio de la catolicidad, de la universalidad de la Iglesia. 
La mayoría de los jóvenes de la Delegación de Pucallpa fue la primera 
vez que salían de su país, y al convivir con jóvenes de otros lugares, 





4 Discurso del Papa Francisco en la Vigilia, JMJ Panamá 2019 
5 Idem. 


118 


Jornada Mundial de la Juventud, Panamá 





cayeron en la cuenta de que no son los únicos “seguidores de Cristo” 
que en otros lugares también hay jóvenes tratando de seguir a Cristo. 


Lo que más disfrutaron la mayoría de los jóvenes fue la Vigilia del 
sábado y la Misa de Envío del domingo. Caminar por 3 horas para 
llegar al lugar de la Vigilia, tener un momento de encuentro e intimi- 
dad con Jesús Eucaristía, dormir por unas horas en el mismo lugar y 
clausurar la Jornada con la Misa de Envío, celebrada por el Papa Fran- 
cisco, fue lo que les llenó, fortaleció y les hizo salir deseosos de seguir 
respondiendo con su testimonio de vida. 


5. ¿Qué esperas que los jóvenes hagan después de Panamá? 
¿ J gi 


El proceso de selección para que los jóvenes de la Delegación de Pucall- 
pa participaran en la JMJ fue muy riguroso. Tenían que ser propuestos 
por el párroco y que siguieran comprometidos con su fe en la parro- 
quia. Por ejemplo, los 3 jóvenes que participaron de la parroquia, dos 
son los encargados del grupo de jóvenes y una es encargada del grupo 
de monaguillos. Los 3 son universitarios, y a pesar de lo demandante 
que es estudiar y en ocasiones trabajar, ellos están participando de la 
vida de la parroquia. Ellos regresan de Panamá muy entusiasmados a 
seguir participando en ella y con sus grupos. Llevan nuevas inquietudes 
y propuestas que vieron u oyeron y que desean implementar en sus 
grupos y en la parroquia. 


UNA EXPERIENCIA DESDE AUSTRALIA... 


P. Fernando Montaño Rodríguez' 


1. ¿Cuál ha sido tu experiencia misionera con jóvenes donde has 
trabajado? 


Creo que mi experiencia misionera con jóvenes ha sido amplia, desde 
el tiempo de formación he podido colaborar en diferentes áreas de la 
pastoral con jóvenes, tanto a nivel diocesano como a nivel parroquial: 
grupos parroquiales, Pastoral Universitaria, grupos diocesanos, grupos 
de discernimiento vocacional, seis Jornadas Mundiales de la Juventud 





* Sacerdote Diocesano para la Diócesis de Parramata en Australia; nacido en la Ciudad de México; ordena- 
do Sacerdote Misionero de Guadalupe en 1999 en la Basílica de Nuestra Señora de Guadalupe; colaborando en 
Australia desde diciembre de 2006 e Incardinado a dicha Diócesis en mayo de 2017. 
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(JMJ), tres veces en la comisión preparatoria y una vez como el coor- 
dinador diocesano. 


2. ¿Qué desafíos encuentras acompañando a los jóvenes? 


La cultura de los jóvenes es una cultura en un cambio constante, con 
nuevos retos y nuevas maneras de expresión. Como extranjeros en tie- 
rras de misión es siempre un reto buscar los métodos y el lenguaje ade- 
cuado para que el mensaje del Evangelio, llegue a ellos. Es importante 
también darse cuenta de que el acompañamiento a los jóvenes debe 
incluir la formación de los padres que los forman y que están más tiem- 
po con ellos. Un acompañamiento integral es cada vez más necesario 
y un reto. 


3. ¿Cómo expresan los jóvenes su interés por la misión? 


El mundo de los jóvenes es un mundo de constante interacción social. 
Las redes sociales los exponen también a las necesidades de otros pueblos. 
Por vivir en lugares con una gran fuerza económica, la mayoría de los 
jóvenes católicos en estas tierras de misión tienen un genuino interés 
por ayudar los menos afortunados. El reto es educar para que este inte- 
rés que ellos sienten por los demás se exprese en una auténtica evangeli- 
zación y catequesis y no únicamente en una actividad filantrópica del que 
más tiene al que menos, sin llegar a un verdadero compromiso cristiano. 


4. :Qué fue lo más significativo de los jóvenes en la Jornada 
¿ S: J 
Mundial en Panamá? 


Para los jóvenes que viven en tierras de misión donde la comunidad ca- 
tólica es reducida, la experiencia de las JMJ les da la oportunidad de 
darse cuenta de que no están solos en el camino de la fe. El encuentro 
con miles de jóvenes católicos les ayuda a reafirmar su fe. Para muchos 
es también la experiencia de conocer más sobre la fe y la práctica reli- 
giosa en otros contextos culturales. El encuentro con el Papa es uno de 
los momentos más significativos de las Jornadas. 


5. ¿Qué esperas que los jóvenes hagan después de Panamá? 


Se espera un compromiso cristiano más serio y profundo, más com- 
promiso con las parroquias que los envían y un florecimiento en la 
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pastoral juvenil de las diócesis y las parroquias. Para eso, es importante 
el acompañamiento de parte de los agentes de pastoral encargados de la 
pastoral juvenil. Para muchos de los jóvenes que participan en las Jor- 
nadas es una oportunidad única que deja una huella profunda a pesar 
del corto tiempo. 


UNA EXPERIENCIA DESDE COREA DEL SUR Y MÉXICO... 


P Juan Francisco Torres Ibarra, MG' 


1. ¿Cuál ha sido tu experiencia misionera con jóvenes donde has 
trabajado? 


La experiencia misionera con los jóvenes ha sido muy enriquecedora, 
los jóvenes tienen siempre un dinamismo que te da mucha energía, 
siempre buscan algo nuevo y son muy emprendedores; como misionero 
en Corea del Sur, he trabajado varios años con la juventud. Los jóvenes en 
todos partes buscan innovar y encontrar nuevos caminos que les den 
sentido a su vida, muchos han encontrado ese sentido de vida en el 
seguimiento de Jesús como discípulos. Es impresionante ver el compro- 
miso que toman cuando están convencidos y motivados. 


2. ¿Qué desafíos encuentras acompañando a los jóvenes? 


Los desafíos que encuentro en los jóvenes son muchos; el principal es 
que sean acompañados y guiados por el camino del bien, los jóvenes están 
deseosos y buscan el bien, son intrépidos, cuestionan todo. Cuando 
algo les convence, lo siguen y logran los objetivos que se proponen. Lo 
importante es saber acompañarlos bien. 





* El P. Juan Francisco Torres Ibarra, sacerdote Misionero de Guadalupe, originario de Guadalajara, Jal., 
ingresó al Seminario de Misiones Extranjeras en 1993; hizo sus estudios de Filosofía en la Universidad Inter- 
continental en 1995. Fue enviado a la Misión de Corea en 1998 donde hizo la Licenciatura en Teología en la 
Universidad Sogang (Seúl, Corea del Sur). En 2001 hizo estudios de posgrado en teología en la Universidad 
Católica de Kwangju. 

Una vez ordenado sacerdote fue enviado a la Misión de Corea donde ejerció su ministerio en las parroquias 
de Chayangdong en Seúl, Kumdang en Suncheon y capellán en la parroquia Internacional de la Comunidad 
Iberoamericana. En el 2009 inició su labor docente y pastoral en instituciones de educación superior en la Uni- 
versidad Kyonghee de Suwon, Universidad de Hankuk de Est. Extranjeros, Universidad Católica de Bucheon, 
Universidad Nacional de Seúl y como capellán en la Universidad Sogang de Jesuitas en la ciudad de Seúl. 

En 2016 fue nombrado Coordinador de Pastoral en la Universidad Intercontinental y en enero de 2017 
Director General de Formación Integral de la UIC, cargos que continua desempeñando hasta la fecha. 
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3. ¿Cómo expresan los jóvenes su interés por la misión? 


Los jóvenes expresan su interés por la misión en la acción social, les 
encanta poder ayudar y más en tiempo de misiones. Se sienten útiles 
ante la sociedad y son muy alegres, comprometidos y tratan siempre de 
solucionar los problemas que enfrentan en las misiones. Ciertamente 
les falta conocimiento acerca de la fe, pero a su manera la expresan y 
buscan el bien y el compartir con los demás su tiempo. 


4. ¿Qué fue lo más significativo de los jóvenes en la Jornada 
Mundial en Panamá? 


Lo más significativo de los jóvenes en esta JMJ fue esa cercanía y cali- 
dez del Papa Francisco hacia ellos, los motivó a ser protagonistas en los 
lugares, a interpelarse ante la realidad que viven y sobre todo a ser ese 
testimonio de vida que el mundo necesita. El papa los invito a tomar 
las palabras de Santa María en el hágase la voluntad de Dios en ellos, a 
no tener miedo, a enfrentar con valentía los problemas y no sumergirse 
en la pasividad y mediocridad. 


5. ¿Qué esperas que los jóvenes hagan después de Panamá? 
¿ J gi 


Que tengan más dinamismo y entusiasmo, que no sean indiferentes a la 
vida de fe y que anuncien con valentía y fuerza el mensaje del evangelio 
en los lugares donde ellos están. Ojalá que nosotros como acompañan- 
tes de los jóvenes estemos más cercanos y atentos a sus necesidades. 
Paz en Jesús. 


UNA EXPERIENCIA DESDE CUBA... 


P Joel Sevilla Lara, mG’ 


1. ¿Cuál ha sido tu experiencia misionera con jóvenes donde has 
trabajado? 


Muy enriquecedora ya que, desde mi llegada a Cuba, tuve contacto con 
jóvenes a quienes les llamaba mucho la atención cómo alguien pudiera 
dejar su país para llegar a trabajar a Cuba, pues ellos deseaban salir, no 





* El P. Sevilla Lara es sacerdote Misionero de Guadalupe, originario de la Ciudad de México; ingresó al Seminario de 
Misiones en el año 2000 y estudió Filosofía (2001-2003) y Teología en la Universidad Intercontinental (2007-2010); ejerció 
su diaconado colaborando en el Equipo Formador del Seminario Menor en Guadalajara y en 2011 fue nombrado a la Misión 
de Cuba donde actualmente es el Superior de la Misión. 


122 


Jornada Mundial de la Juventud, Panamá 





comprendían que había otros que quisieran entrar; también, casi a mi 
llegada tuve la oportunidad de acompañar al grupo de jóvenes “Des- 
pierta” que hace campamentos, y con ellos descubrí cómo los jóvenes 
en medio de la naturaleza, lejos de la familia, buscan expresar su ser 
cristiano, de diferentes formas, pero sobre todo a través del canto, la 
oración, del ser ellos mismos; esa experiencia marcó mi experiencia mi- 
sionera, pues el joven cubano está abierto a recibir todo lo que venga en 
beneficio y crecimiento de su persona, es un ser solidario, preocupado 
por las necesidades de los más vulnerables. 


2. ¿Qué desafíos encuentras acompañando a los jóvenes? 


La falta de material escrito, medios audiovisuales que puedan servir 
para enriquecer su vida, personal y espiritual, así como estar actualizado 
con las redes sociales y medios de comunicación. 


3. ¿Cómo expresan los jóvenes su interés por la misión? 


Haciendo trabajo social, visitando asilos, orfanatos, casas de asistencia 
social, siendo participativos en las necesidades de los otros, sobre todo 
los más vulnerables y teniendo una participación activa en las parroquias. 


4. ¿Qué fue lo más significativo de los jóvenes en la Jornada 
¿ S: J 
Mundial en Panamá? 


La visita del Papa Francisco al colegio donde estaba la delegación más 
grande de cubanos a una JMJ (517 jóvenes. Muchos de los jóvenes, 
emocionados, lloraban, cantaban y reían; fue una mezcla de muchos 
sentimientos. También, fue muy significativo que muchos, si no es que 
la mayoría, era la primera vez que salían de Cuba y conocían otro país 
y un mundo distinto al de ellos. 


5. ¿Qué esperas que los jóvenes hagan después de Panamá? 


El día que terminó la JMJ, por la noche hubo un tornado en la Ciudad 
de la Habana. Lo que hicieron los jóvenes fue casi dejar la maleta en la 
casa y salir a apoyar a todos los damnificados, apoyar a las parroquias 
que estaban haciendo algo para apoyar a las personas que lo perdieron 
todo; estos jóvenes, llenos del espíritu de Dios, fueron presencia del 
Señor en medio de este desastre; gracias a ellos se pudo hacer mucho y 
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se sigue haciendo. Es también significativa la presencia de los jóvenes en una 
institución que asiste a personas incurables y que necesita siempre apoyo para 
el cuidado de estas personas; son los jóvenes quienes se han comprometido a 
apoyar y estar con la Hijas de la Caridad, que es la congregación que 
atiende este lugar. Muchos son los lugares en los que hoy casi a un mes 
de haber regresado de la JM] se ve su actividad solidaria y entrega a los de- 
más. El próximo verano, aquí en Santiago de Cuba, se harán los ecos 
de la JMJ, como se ha hecho desde hace varios años en sintonía con las 
Jornadas Mundiales de la Juventud; ésta será una nueva oportunidad 
para reunirse y participar a muchos más jóvenes de Cuba, en presencia 
del Señor y con nuestra Madre, la Virgen de la Caridad. 


UNA EXPERIENCIA DESDE MÉXICO... 
P. Daniel Segura Pozas, MG* 


1. ¿Cuál ha sido tu experiencia misionera con jóvenes donde has 
trabajado? 


Sin duda, trabajar con jóvenes es todo un reto, ya que, para compren- 
der al joven, deben entenderse muchos factores que influyen en él, des- 
de su familia, pasando por el entorno social en el que está viviendo, las 
nuevas ideologías que se viven en el mundo y que son consideradas algo 
“normal”, hasta los avances tecnológicos que son parte fundamental de 
la vida de un joven. 


2. ¿Qué desafíos encuentras acompañando a los jóvenes? 


Uno de los desafíos que encuentro en el acompañamiento de los jóve- 
nes es la falta de compromiso (compromisos de por vida), es decir, a los 
jóvenes les da miedo tomar decisiones o compromisos que sean perdu- 
rables, ya que la situación actual en el mundo los invita a lo desechable. 
Esto influye en el joven a vivir con lo atractivo, con lo que sirve, con lo 
inmediato, con lo que no causa problemas y con lo que lo hace sentir 
feliz en el ahora. Por lo tanto, cuando algo cambia de lo atractivo a lo 





* El P. Segura Pozas es sacerdote Misionero de Guadalupe, originario de Almoloya del Río, Estado de México; ingresó 
al Seminario de Misiones en 2007; estudió Filosofía en la Universidad Intercontinental (2008-2011) y la Teología en Hekima 
College, Nairobi, Kenia (2013-2016); una vez ordenado sacerdote fue nombrado al Centro de Orientación Vocacional con 
sede en la Ciudad de Guadalajara, Jal. (México) donde actualmente colabora. 
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ordinario, de lo que sirve a lo inservible, etcétera, lo más sencillo es 
dejarlo a un lado y tomar algo nuevo. De ahí el miedo al matrimonio 
y a la vida consagrada. 


3. ¿Cómo expresan los jóvenes su interés por la misión? 


Una de las formas en la que los jóvenes expresan su interés por la misión 
es con su gran disponibilidad para ponerse al servicio de los demás, 
ayudar al que más lo necesita (siendo voluntarios), salir al encuentro 
del otro y hacer algo diferente a lo tradicional. Mostrando a los demás 
(adultos) que no solo los jóvenes son buenos para limpiar las iglesias, 
sino para proponer algo nuevo y ejecutarlo. 


4. ¿Qué fue lo más significativo de los jóvenes en la Jornada 
Mundial en Panamá? 


Considero que lo más significativo de los jóvenes en la Jornada Mun- 
dial de la Juventud fue el sentirse involucrados en todo lo que se está 
viviendo en el mundo y en la Iglesia, ya no considerarse como el futuro 
del mundo y de la Iglesia, sino el presente, no esperar hasta el mañana 
para hacer algo por el mundo y por la Iglesia sino hacerlo desde lo que 
se vive actualmente. El joven se quedó motivado para regresar a su país 
y hacer algo nuevo que ayude a la sociedad y a la Iglesia. 


5. ¿Qué esperas que los jóvenes hagan después de Panamá? 
¿ J Si 


Espero que esto que han vivido los jóvenes en la Jornada Mundial de la 
Juventud en Panamá no sea sólo un recuerdo de una experiencia bonita 
que han vivido (en una ambiente de hermandad y donde no hay dis- 
tinción de razas), sino en una experiencia con un Cristo que está vivo 
en medio de la situación actual que se vive y anunciar su evangelio no 
solamente con palabras, sino con el testimonio, mediante un compro- 
miso con su vida y comunidad en la que viven, no esperando hasta que 
sean adultos, sino desde ahora con esa gran juventud con la que viven. 
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